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خواجه نصیر الدین طوسی , 
و ي 
شمه‌ای از آمو زش اخلاقی او 


۱ - چهره‌ای از خواجه نصیر 

تصویری در زمان حیات حواجه نصیرالدین طوسی ازوی 
کشیده‌اند که امروز خوشبختانه در دست است. مسوافق این تصویر 
خحواجه باهمعصران خود از جهت ظاهر تفاوتی ندارد. مردی است؛ با 
ریش مندیل و تحت‌الحنك؛ بدو زانو نشسته» کتابسی در دست دارد 
ولی مطالعه‌ی زند گی و آثار حواجه پژوهنده را به‌عیرت می‌اندازد. 
اینجا ما بایکی از اعجوبه‌های تاریخ روبرو هستیم. 

خواجه‌نصیر رابأسانی‌می‌توان درردیف‌فارابی» رازی» بیرونی» 
ابن سیناء خیام غزالی ونظایر آنها گذاشت وشاید درخواجه» بکمك 
تاریخ» مختصاتی گرد آمده بود که باز باوبرجستگی؛ یا دقیقتربگوئيم؛ 
امتیاز بیشتری میدهد. 

همعصر ان او او را «استادالبشر» و شا گرد دانشمند و معروفش 
علامه‌ی حلی او را در کنار «عقول عشره»‌ای که خداوند پدید آورده 
عقل بازدهم («عتل حادی عشره) میخوانند. هنگامیکه در نزد اسمعیلیه 
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بود» به «خحواجه‌ی کائنات» شهرت یافت. در فلسفه به «محقق طوسی) 
معروف است همه پژوهند گان کهن و نوین» ایرانی و عرب و اروپائی 
که او را بررسی کرده‌اند» باشور و حبرت شخصیت وی را ستوده‌اند 
وبیهوده سخن بدین درازی یست. 

چندی پیش در کفورما مایت ماد ین سل اجه تن 
مراسمی‌بر پاشد وپژوهشهای راو ذبایه‌ی شطضیت‌انسانی وعلمی 
او انجام گرفت. لذا در این نوشته‌ی کوتاه قطن در بین ینت که 
وارد بررسی جامع شخصیت خواجه شویم. . لازمه‌ی گفترین تلاش در 
ایسن زمینه» تسدارك تألیف مستقلی‌است زیرا خو اجه شخصیتی است 
ذو جوانب: سیاستمدار» حکیم؛ فقیه» متکلمءریاضی‌دان» منجم؛ طبیب؛ 
ادیب» لغوی و سرانجام یکی از مهمترین بنیاد گزاران ایسدئولوژی 
تشیع. زند گی پرفراز ونشییش در دژهای محتشمان اسماعیلی و سبس 
در دربار هلا کو و اباقاخان و نقش شگرفی که در تاریخ ایران بازی 
کرده است در خورد مطالعه و سزنده‌ی تحلیل و تعلیل علمسی ژرفی 
است. تألیغات خواجه‌از صدمتجاوز است ومطالعات اودرجبر وحساب 
ومثلثات به بررسی ویژه‌ای نیازمند. لذا غوطه زدن در این اقیانوس 
مسواج کار آسانی نیست و ما می‌خسواهيم تنها خطوطی گریزان 
از شخصیت خواجه‌رسم کنیمی این مجموعه ازیاداو و کارهای شگرفش 
تهی‌نماند. 

یکی ازنقش‌های بر جسته‌ی خو اجه‌نصیر احیاء نام فلسفه‌وحکمت 
پس از حذلان موقت قت لسن اين‌يك داستان دراز و پیچیده‌ای‌ست. بر 
خحلاف شیعه (اعم از سبعیه یااسماعیله و اثنا عشریه پاامامیه) که به‌فلسفه 
راغب بودند» سنیان حنبلی و شافعی و مالکی از آن احتراز داشتند و 
آن را فغابه بیدینی میدانستند. بیهوده نبود که فقیهان و متکلمین سذی 
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از آنجما» فخررازی معروف به‌ابنالخطیب متوفی سال ۶۰۶ « که امام 
مشککین » لقب گرفته بسدنبال «تهافت الفلاسفة» غزالی کتاب «تعجیز 
الفلاسفه» رانوشته‌و به‌بهان‌ی نگاشتن«شر ح» براشار اتابوعلی درو اقع 
و به‌قول معروف «جر ح» بر آن‌نوشته وهمه‌جا عقایدابن‌سینا را رد کرده 
است. لذاشیعی بودذ‌بافلسفی مزاج بودل وسنی‌بو وان پابخالفت باعلوم 
عقلی و ا کتفا به‌منقولات هم‌معنی بود. درهمینزلزج است کاسیف فرغانی 
درباده‌ی ابن سینا که مظهر حکمت شیر لد هی سنتگزی 
فلاسفه و «زبان معقول» بود بابنض تمام مینویسد 


گوش دل خویشتن نگه دار از بوعلی آن «زبان معقوله» 
نفد دغلی بهزر مطلاست در کیسه‌ی زر گران معقول 


شمرخنکی‌است و لی‌نیت گوینده راباروشنی بیان‌میکند.ابن سینا 
خحوداسمعیلی بود و بسبب‌همین شیعی‌بودنو فیلسوف‌بودنو اعتقادبه‌رقدم 
عالم» و اصالت تعفل» قرنها ازطرف خلافت وهیئت‌حا کمه‌ی ارتجاعی 
به‌رمظهر کفر» بدل شدو سوزاندن کتابهایش ازسیاستهای‌متداول دستگاه 
دو لتی‌طی‌جندین‌فرن در کشورمابود. اسمعیلیه‌بداشتن ناصر خسرو که او 
نیز فیلسوف بزر گی است فخر میکنند وهمین طایفه وقتی آوازه‌ی 
هوش و خرد خواجه نصیرالدین را شنیدند کوشیدند تا او را بخود 
جلب کنند. خواجه که در جهرود قم در سال۵۹۷ تولد یافته ودرطوس 
تحصیل کرده و بشهرت رسیده بود» بتصور آنکه در پناه‌قلاع اسمعیلی 
هم از هجوم تاتار خودرا حفظ میکند و هم خود را در جوار همدینان 
شیمی خویش قرار میدهد و امکان تألیف و تصنیف مییابد بدین قلعه‌ها 
پناه برد و از زمان ناصرالدین» محتشم قلا ع قهستان تا زمان خورشاه 
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در نزد آنان میماند. ولی به‌وی در اين قلاع بسیار بسیار بسد میگذرد. 
مابین او که شیعی امامی بودو اسمعیلبه روابط صمیمانه واعتماد آمیزی 
برقرار نمیشود. وی در مقدمه‌ی «شرح اشارات» خحسود توضیح بسیار 
جانگدازی از گذران خود در میان اسمعیلیه میدهد و از کثرت خشمی 
که نست با نها داشته است کاب هاخحلاق ناضري» را بنام ناصر الدین 

محتشم اسمعیلی نکاشته (و تهذیبی ٩‏ «ظهارةالاعراق» ابوعلی مسکو به 
است) بعدها تغییر میدهد و نام ناصرالدین رالااآن. حذف میکند. 

درتمام دور ان‌اقامت‌نزداسمعیلیان که برحی‌می ایند بخشی از آن 
در حبس قلعه‌ی«میمون‌دژ گذشته (امری کهءسام نیست) خو اجه‌میکو شد 
حودرا از چنگث آنها برهاند. گویا نامه‌ای بدون‌موفقیت به‌علقمی‌وزیر 
خلیفه‌ی عباسی مینویسد وسر انجام‌باقانع کردن خورشاه به‌تسلیم‌شدن 
درمقابل هلا کو» خود را بطور قطع ازچنگث اسمعیلیان میرهاند(برای 
آنکه بدام مهیب ترایلخانان‌مفول‌بیافند). لذا نقش‌خواجه‌در زوالدولت 
محتشمان اسمعیلی نقش اند کی نیست. 

مقصد از ذکر این حواشی تاریخی آن بود که چرا برای يك 
متکلم شافعی مانند فخر رازی رد فلاسفه و بویژه ابن‌سینا مطر ح است 
و جرا برای يك عالم شیعی مانند خحواجه نصیر تجلیل فلاسفه و بویژه 
همان ابن‌سینا. خو اجه‌در«شر ح اشارات» خود و ارد مباحثه‌ی شدیدی‌با 
فخررازی میشود و باصطلاح «امام‌المشککین» را بطور منطقی خورد 
میکند و پایه‌ی‌حکمت راباعقایدشیی ساز گاری داشت تحکیم مینماید. 
شالوده‌ای که او میریزد قرنها بس از او می‌باید. البته بعدها روحانیت 
شیعه» بویژه پس از آنکه بقدرت رسید و باصطلاح «روی در تراجع 
نهاد» خود بافلسفه در افتاد و روز گار صدرالدین شیرازی در دوران 
صفویه‌بهترین گواه‌این امر است؛ و لی‌تادورانی پس از خواجه‌فلسفه‌ای 
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کبه‌نظرمیر سید در زیرضربات ازغزالی گرفته تا فمخررازی تعطیل شده 
است» جان گرفت و برونق مجدد رسید. 

این نقش خسواجه در احیاء راسیونالیسم فلسفی و در مباحثه با 
فخر رازی نظیر نقشی است 4 ابن‌رشد در مباحثه باغزالی و کتاب 
«تهافتالفلاسفه»‌ی آوبازی کرده است. این رشته روم خو اجه‌طو سی 
را باید ازاحیاء گر ان راسیونالیسم و فسفی دانلت.این تقاوت که ابن- 
رشد گاه خودبه ابن‌سینا تاخته‌است‌درخان آنکه خو اجقنفاعاز ابن‌سینا 
برخاسته. البته درپشت سرهر دو انگیزه‌های سیاسی و اجتماعی بخوبی 
دیده میشود. 

یکی‌دیگر از نقشهای برجسته‌ی خو اجه‌نجات دانش ودانشمندان 
در یکی ازتیره و تارترین ایام ایلغار مفول است. اینجا خو اجه‌از جهت 
دیگر شخصیت علمی خوداستفاده میکند. ا گراسمعیلیه ازفلسفه عوششان 
می‌آمد» مغول و اپلخانان‌مغولبه‌نجوم و «علم اختیار ات» علاقه‌داشتند و 
اصو لا دانشمندرامانندساحران و کهنه‌ی‌خود» تنهابه‌معنی پیشگو ومنجم 
می‌شناختند. در وافع اين منجم پروری خاص آنهانبود و در دربارهای 
شاهان و خلفاء و امیران روز گار» سابقه‌ی طولانی داشته است. نحتی 
زما نیکه و اجه درنز دمحتشمان اسمعیلی بودشهرت‌یافت که‌در کارساختن 
رصدخانه است و از زمان ساختن «زیج شهربار» در دوران ساسانی» 
رصدخانه سازی در ايران «مد» بوده است. هلا کو به‌این جهت خاص 
شخصیت خو اجه ذیعلاقه شدو گویا در آين امربابرادر خوده اکتای ( که 
ظاهرا به علم نجوم آشنا بود) رقابتی داشت. راز دوام خواجه در نزد 
ایلخان‌قهار وسفا کی مانندهلاکو همین امر است. هلا کوقبول کرد که 
بخواجه‌امکان دهدبرروی تپه‌های‌مر اغه زیج یا رصدمعروف‌ایلخانی‌را 
بنا کند وقرارشدموقوفات ایلخانی دراختیارخو اجه قرار گیرد. خواجه 


۱ 


بااین موقوفات نه‌فقط رصدخانه‌بلکه کتابخانه‌ای‌با ۴۰۰هزار جلد کتاب 
و مدرسه و حجرات خاص برای فقیهان و طبیبان و محدئان و حکماء‌با 
دادن حقوق (یا«راتبه» و «جامگی») که میزان آنهم در کتب ذکر شده 
است» ایجاد کرد و تقريياً زبده‌ی علمای عصر رادر این موسسات گرد 
آورد. یکی ازمنجمان و ریاضی‌دانان دمشق‌مو وم به‌مویدالدین عرضی 
که در دستگاه زیج ایلخانی میزیسته ای دار کسهدر آن از طرز 
رفتار حواجه بازیردستان ستایش بسیار گفته نیت : د‌ِ در رت حواجه 
این بیت دا می آورد: ۵ 


واستکبر الاخبار قبل لقائه فلما التقیناصغر الخبرالخبر 


(یعنی پیش از آنکه او راببینم اخبار بنظر ما بزر گک می آمد و 
پس از آنکه با او برخورد کردیم اخبار درنزد ما خورد و ناچیز شد). 
از نفوذیکه ازاین طریق خواجه در مزاج هلا کو پیدا کرده بود 
بارها برای نجات جان عده‌ای از فاضلان عصر استفاده شد. 
خواخه بااستقاده ی‌معقولوازروی‌امانت ازموقوفات گرانسنگگ 
ایلخانی رصد خانه را به‌اهرمی برای پخش علوم و تربیت علماء مبدل 
ساخعت ودرمحضر اوشا گردانی مانند علامه‌ی حلی و علامه قطب‌الدین 
شیرازی ( که‌درباره‌ی این آخری جدا گانه سخن‌خواهیم گفت) تربیت 
شدند. 
یکی دیگر از نقشهای شگفت‌انگیز خواجه از میان برداشتن 
قطعی خلافت عباسی بدست هلا کو است. در این باره افسانه‌ها بسیار 
است. خود خواجه راجع‌بآن طی شرحی؛ بسیار عادی ومحجوبانه؛ 
سخن گفته است. خواجه رشیدا لدین‌فضل‌اله که مورعی مطلع ومنطقی 
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است نقل میکند که برخی در ذهن هلا کو تلقین کرده بودند که کشتن 
خلیفه‌ی عباسی شوم‌است و خواجه باذ کردلایل وشواهد تاریخی متعدد 
داثر بآنکه هم از بزر گان اسلام‌و هم از خلفاء عباسی جمعی کشته شده‌اند 
وحادثه‌ای در کائنات رخ‌نداد؛ تردیدخان خرافاتی را رفع کرده است. 
بهر جهت با برداشتن این «سنکت‌بزر گ»بوم (بس انسمعیلیه) خواجه‌عملا 
دورقیب عظیم ونیرومند ایدئواسوژی شیم لا سرراة برداشت و در 
واقع نیزدیگر هیچ چیز مانع‌سیر ایران‌بطرف فرل ملامپ امامیه‌پمنو ان 
دین رسمی خود نشد. از زه‌ان ابلخانان رخنه‌ی نیرومند آلن دین در 
دستگاه دولتی آغاز گردیدو ظفرمندی‌نهائی آن به‌دوران صفوی‌می‌رسد» 
جنانکه درجای خود گفته‌ایم. 

همه‌ی این نقشهاء عظیم‌است وشگفت نیست ا گرما خواجه‌را نه 
فقط یکی از بزر گترین صدور ایسران بشمریم» امری که مسلم است» 
بلکه یکی از سازند گان مهم تاریخ کشور ما در دوران قرون وسطی 
بخوانیم. 

درباره‌ی شخصیت علمی‌بوبژه ریاضی خواجه که مو افق‌تصدیق 
کارشناسان شخصیت بر جسته‌ابست» صلاحیت سخن ند اریم و لی‌بیفایده 
نمید انیم و اژه‌ای چند درباره‌ی نقش خواجه‌دربسط علم اخلاق(يااتيك) 
بنگاریم. 

چنانکه‌مید انیم عواجه‌مو لف کتاب «اخلاق ناصری» و «اوصاف 
الاشراف»است. «اخلاق‌ناصری» ترجمه‌و تهذیب کتاب‌«تهذیب‌الاخلاق 
و تطهیرالاعراق» یکی دیگر از تثوریسین‌های مهم احلاق در فرهنگ‌ما 
یعنی ابوعلی مسکویه است. پس ازخواجه؛ فیلسوف‌دیگری بنام‌جلالد 
الدین دوانی کتاب «اخلاق جلالی» را باتوجه ودرنظر داشتن «احلاق 
ناصری» نگاشت. لذا ابوعلی‌مسکوبه. خو اجه‌نصیر» جلا‌الدین‌دوانی 
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در تنظیم تئوریهای اخلاقی نه‌فقط جای‌بر جسته‌ای دار ند بلکه بهم‌سخت 
پیو سته‌اند. البته‌حق‌تقدم دراین زمینه‌ها بافارابی وابن‌سینا بویژه فارابی 
است که دريك سلسله از آثار خود مانند رسالات «الننبیه» و «تحصیل. 
السعاده» و «سیاسات‌المدینه» و «فضیبله! لعلوع» نجل اخلاقی و جاععه 
شناسی را مطر ح ساخته است. 

در اینکه خحواجه در تسرجمهی تپ وش الاحلای و تطهیر 
(یاطهاره) الاعراق» ابن‌مسکویه تساچه‌اندازه سهلاق خود را وارد 
کرده است؛ امریست که باید مورد بررسی دقیق قرار کُ. آنچه‌سلم 
است خواجه دراین کتاب کاست وفزودهائی کرده و تجارب فکری و 
علمی خویشرا بدان افزوده است. 

باتوجه بآنکه ابن مسکویه بنابتصریح خود او آموزش اخلاقی 
خوبش را از «حکماء اولین» بعنی فلاسفه‌ی بونان بویژه ارسطو گرفته 
است وتاثیرفارابی وابن‌سینا نیزدر وی محل تردیدنیست» ربط آموزش 
اتيك خواجه ودوانی‌نیز باین منابع روشن میگردد. منتها اقتباس و احذ 
ابن مسکو به‌نیزاقتباس«ملانقطی» و مکتبی نیست بلکه‌ابن مسکو به‌بنوبه‌ی 
خود؛ به‌مثابه يك‌متفکر گرانقدر» برحورد خلاقی به‌ارئیه‌ی فکری‌یونان 
داشته است. تعیین.حذود این خلاقیت ابن‌مسکوبه نیز فقط ميتو اندبيك 
بررسی مقابسه‌ای دقیق احاله شود و لی در واقعیت این مطلب تردیدی 

اين نکته را نیز نا گفته نگذاریم که در تاریخ ایران اندرزنامه. 
نویسی از پارینه سوابق طولائی دارد و ما در بررسیهای دیگر (رجوع 
کنید به‌بزر گمهر بختگان) ازاين اندرزنامه‌ها سخن گفته‌ایم. لذا اگسر 
کسی بخواهد تساریخ آموزش اتيك را درایسران مطالعه کند» مصالح 
فراوانی که دورانهای بسیار طولانی را دربرمیگیرد؛ در اختیار خواهد 


۱۳ 


داشت. آموزش اتيك‌ابن‌سکوبه. خواجه نصیر ودوانی از منبعایرانی 
نیز فیض فراوان یافته است وتنها منبع آن «حکماء او لین» نیستند. 

بهرصورت آنچه اکنون برای مامطر ح است» آموزش خواجه 
نصیرالدین است که تصور میرود در زمینه‌ی مسائل احلاق نیز یکی از 
بر جسته‌ترین صاحب‌نظران قرون وسطائی.است. 


۲- آموزش اليك (اخلاق) دد نزد خواجه نصیرالدین 

آموزش اخحلاقی خحواجه نصیر (براساس بررسی کتاب معروف 
او «اعلاق‌ناصری») ازنظر گاه دانش اجتماعی امروز مجموعه‌ایست 
مختلط از نظربات مربوط به «جامعه‌شناسی»» «روانشناسی»» «متااتیك» 
( که از نقوری عمومی احکام و ارزشهای اخلاقی بحث میکند) که 
سرانجام منجربه تنظیم يك «کد کس» یامقررات اخلاقی یعنی موازین 
حسن رفتار ویاسوء رفتار میشود. ۱ ۱ 

خواجه درسراس رکتاب خود, مانند دیگر آثارش؛ مردیست‌دقیق 
و استدلالسی» جملاتش فشرده و زبانش علمی است. همه‌ی مفاهیم او 
دارای تعاریف جامع ومانع دقیقی است. کاملا دیده میشود که باافنکار 
سنجیده وحساب شده‌ی يك فیلسو فآ گاه و ورزیده روبروهستیم‌ونیز ‏ 
کاملا روشن است که مباحث اخلاقسی و جامعه‌شناسی سنت محکمی 
دارد وبحثها پخته وسایه روشنها از هم تمیز داده شده است بحدی که 
گاه‌مابه‌ی اعجاب است. ازجخهت ادبی کتاب «احلاق ناصری» دارای‌نثر 
نسبتا دشو اریست. خواجه برخلاف فیلسوف معاصرش باب افضل» 
اصطلاحات فلسفی را بفارسی ترجمه نمیکند واز بکاربردن الفاظمعقد 
پرهیز ندارد؛ البته بدو نآنکه فصد مغلق‌تراشی ویافضل فروشی درمیان 
باشد پیداست این زبان معتاد درسی وبحثی اوست وفقط با این زبسان 


/ ۴ 


میتوانسته است افکار خود رابیان دارد. با ابنحال درقیاس بانثر کتاب 
شا گردش قطب‌الدین شیر ازی موسومبه «درةالاج»( که از آن نیزبموقع 
خود سخن خواهیم گفت)؛ زبان خواجه بسی‌شیواتر وادیبانه تراست. 

حواجه درسراسر کتاب از تمثیل (منتها کمتر تمثیلات بزر گك با 
حکایان بلکه تمثبلات کوچك با استمارات وتشبیهات) با کمال قوت 
استفاده کرده است و خوب توانسته استآناین و سیله اندیشه‌ی خود را 
مجسم کند و آنرا اثبات‌نماید. مازبده‌ی‌نظریات خوانجهرا بدون‌مراعات 
ترتیبی که وی قائل‌شده است وبشکلی که برای معاصران بیْشتردر خورد 
درك باشد» م ی آوریم. 

اخلاق درنظر خو اجه مجموعه‌ی ملکات‌نفسانی است. وقتی حلقی 
ملکه شد صدور آن فعل بسهو لت انجام میگیرد ۲ «بی‌احتیاج به‌تفکر و 
رویتی». نفس که صدورملکات احلاقی است یعقیده‌ی حکماه کلاسيك 
ما جوهر مستقلی است که «کینونت» یاچگونه‌بودن آنذونیز کیفیت‌تعلق 
و ارتباطش بابدن‌انسان» موضو ع بحثهای طولانیست. خواجه میگوید 
هرچیزی دارای کیفیت ویژه‌ای‌است که بد ان شناخته میشود و باصطلاح 
ماهیت‌آن شیگی بدان کیفیت ویژه تحقق می‌پذیرد؛ مثلا مانند «سبکی 
دردویدن» برای اسب و «مضا» یاروانی دربریدن برای شمشیر. انسان 
حیوان ناطق است وقدرت ادراك وتعقل و تمیزدارد که بدان میتواند 
جمیل را از قبیح» مذموم را از محمود بازشناسد و «برحسب اراده در 
آن تصرف کند). بهمین جهت انسان سعی دارد به «سعادت» بر سد واز 


۱- فارابی نیز مانند خحواجه خلق را جزء فطریات انسانی نمیداند و 
درورسا (ة التنبیه» (از صفحه‌ی ۸تا صفحه‌ی )٩‏ نصریح‌میکند که خلقنتیجه‌ی 
عادت است وخلق نيك وبد هردو کسب کردنی است. 
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۱۵ 


«شقاوت» برهد. انسان سعادتمند است وقتی ماهیت وبژه‌ی خود را 
مراعات کند ولی ا گسرباسوءنیت درجهت مخالف سرشت و ویژ گی 
عویش بکو شد» یادر اینکار اهمال وغفلت کند (باصطلاح خواجه «سعی 
در طرف ضد یا بکسل واعراض») آنوقت شقی میشود. .. 

نفس آدمی که صفت ویژه‌اش را بیان کردیم ژ این جهت‌دارای 
کمالو نقصانمیگرددو می‌تو اند«فر اترین» (افضل)!یا «فرو ترین» (اخس) 
کائنات شود. 

در نس قو ای‌مختلفی است مانند ناطقه» شوقیه وعامله که‌بترتیب 
منشأاً ادراك و تعقل منشأشورهای انسانی‌ویا منشأعملوحرکت‌اوست. قوه‌ی 
شوقیه" ( که‌باباافضل آنرا «نیروی‌خو! متاری» مینامذ) خودبه‌دوصورت 
«قو هغضبیه» و «قوه‌شهویه» بروز میکند. اگر در قبال قوای شوقیه که 
ویژه‌ی انسان نیست ودرحیوان هم‌هست» روش تسلیم درپیش گیریم از 
اصل‌فضیات دور ميشویم. باید با «دعت» یعنی پس‌راندن» فشار این‌قوای 
غضبی (یاسبعی) وشهوی خود را درمقام فضیلت انسانی نگاه داریم. 

ممکن است‌افر ادی‌باشند که مفطور و سرشته به‌نیکی بابدی‌باشند 
ولی همه‌ی افراد چنین نیستند؟ و لذا میتوانند فضایل وخیرات اخلاقی 
را | کتساب کنند. واما خیرات میتوانند نفسانی پا جسمانی باشند» و لی 


۱- بحث قوای شوقیه با بحث «شورها» و۸۵1161 در روانشتاسی 
معاصر همانند است. 

۲- فارابی در رها له‌ی «سیاساتالمدینه» و «رسا له لتنییه» منکر فطرت 
است وفطرت راعبارت میداند از استعداد جسمانی ومعتقداست که این استعداد 
جسمانی راهم میتوان از راه غلبه وفشار تغییر داد. لذا نقش تر بیت و تعلیم‌در 
نزد فارابی بسیار برچسته است برعلاف کسانی مانند سعدی که نقش فنطرت 
را برجسته میکنند. گرچه سعدی گاه نیز ازاهمیت ترییت سخن گفته‌واندیشه 
دراین زمینه متنااقض است. 


/۸ ۶ 


طبیعی است که خیرات نفسانی برخیرات جسمانی و حسی برتری 
دار ند. 

آلیدازای ایا زاست و از ملانی ات را وف و 
«ت رك» ۲. خلق.ملکه» عادت که از جهت ‌نفسانی مفاهیم همانندند موجب 
صدور افعال«بی‌رو بت)»و بدو نار اده‌میشو ندو لی:کار ازروی‌رو بتو اختیار 
افیتت 5ه دراثر تکرار بصورت عادت دومی آ بسد. غمل خواه بصورت 
فعل باترك فعل‌محك فضاوت است نه‌دعو ینیس ناطته که از آن‌عقل 
عملی ناشی است پایه‌ی اخلاق است. برای آنکه نفس,بتواند تهذیب 
و تعلیم پدیر باشد وفضائل را کسب کند بابددارای حصانض «نحفظ» و 
«تذ کر» و «ذکا» و «سرعت فهم» و «سهولت تعلم» و «حسن‌هدی» و 
«صفاء ذهن» باشد. خواجه‌همه‌ی این خحصایص را بدقت تعریف میکند 
و آنهارا «حدوسط بین دو افراط وتفربط میداند که هردو بداست. مثلا 
ذکا حدو سط است‌بین‌خبث ازسوئی و بلادت ازسوی دیگر. با«صفاذهن» 
حد وسط است بین «التهاب نفس» از سوئی و «ظلمت نفس» از سوی‌دیگر 
با «تحفظ» حدوسط است‌بین «عنایتز اید به‌حفظ» و «غفلت از استثبات‌صود» 
از سوی دیگر و سرعت‌فهم حدوسط است بین «سرعت‌تخیل» که جنبه‌ی 
برق آسا و «اعتطافی» دارد از سوئی و «ابطاء» و کندی درفهم ازسوی 
دیگر وغیره وغیره. 

نفسی که دارای این حصایص است میتواند کسب فضیلت کند. 


۱- «فعل» ورتركد» مانند«انگیزش»و «بازدارشور تلودی فعا لیت عالی 
اعصاب درنزد پاو لف است. 

۲ در آموزش اخلاقی فلاسفه‌ی مامسئله‌ی انطباق عمل ودءوی» کردار 
و گفتار سخت مطرح است. گفته میشد کسانیکه میگویند ونمیکنند در فستوابز 
حداوند دچار ننک بزر گک یا «مقت عظیم » میگردند. 


۱۷ 7 


صفات مذموم درحکم امراض نفسانی هستند. خواجه در کتاب 
ود به پررسی صفات مذموم و محمود میپردازد. صفات خوب همه 
«حدوسط» هستند. از آن قبیلند ایثارو تحمل وتواضع وحلم و حیا ورفق 
وسماحت وشجاعت وشفقت و صبر و صداقت وعدالت و کرم ومروتو 
وفاوغیره اماصفات مذموم که‌بیماریهای ژوانبند از حمله.عبار تند ازظلم 
عجب و خمود و تهور وشره وعجزوحسد و کبروچین وحدت وغیره. 
خو اجه برای همه‌ی این معطلحات احلافی تعریت دقیق,دارد. 


برخی مسائل جامعه‌شناسی 

۱ چنانکه گفتیم خو اجه‌بر حی‌مسائل جامعه‌شناسی و آموزش ر«رمد ینه) 
(جامعه) را در آموزش اعلاق وارد میکند. ما در این زمینه دربررسی 
جامعه‌شناسی فارابی سخن گفته‌ایم واينك تنهابه بیان نظر و اجه | کتفا 
میکنیم. خو اجه نیز مانند فارابمی و ابن‌سینا انسان را «مدنسی‌الطبع» 
میشمرد وزند کی در مدینه (جامعه) را لاز مه‌ی بقاء زند کی انساد‌میداند. 
قائمه پر«مدینه» نیز بنظر خو اجه عدالت است. عدالت ازسه‌عنصر تشکیل ‏ 
شده‌است : «عاد‌صامت» باپوك که‌مو جباجراء اصل «تساوی وتکافر» 
بین اعضاً مدینه است. «عادل ناطق» یاحا کم که باید موافق عنصر سوم 
عدالت یعنی «نوامیس‌الهی» باقوانین شرعی رفتار کند. ار حساکمی 
نوامیس الهیر | مراعات تکند «جاثئر اکبر» است (جائر اوسط کسی‌است 
که‌ازحا کم اطاعت نکند و جائراصغر کسی که‌تابح قو ای‌غضبیه وشهو به 

1 شود). ۱ 
بااینحال اجرا عدالت تنها موجب وحدت مصنوعی پاباصطلاح 
خحو اجه «اتحادصناعی» در جامغه‌است (مانند اتحاداثاث‌خانه بایکدیگر) 
نه راتحاد طبیعی» (مانند اتحاد اجراء بعدن باهم). مقتضی: ایجاد اتحاد 


/ ۸ 


طبیعی درجامعه یامدینه» محبت است. ا گرسیاستی که با آن مدینه اداره 
میشود «سیاست فاضله» باشد که هدف آن تکمیل خلق‌برای نیل‌بسعادت 
است میتواند این‌اتحاد طبیعی را ایجاد کند ولی اگر «سیاست ناقصه» 
باشد که هدف آن «استعباد خلق» وبنده کردن آنان از راه ستمگری و 
«تغلب» است در آنصورت سعادت واقمی بدست‌تهی آید ومدینه باتحاد 
طینی ثمیرسد. 

حواجه در باره‌ی اشکال مختلف «مدینه» آژجهت هدفی که در 
برابر خود میگذارد و نیزدرباره‌ی طبقات وقشرهای يك مدئینه نیزسخن 
میکّو ید ومانند فارابی تنها «مدینه‌ی فاضلةٌ» را که در جستجوی سعادت 
واقعی است و بوسیله‌ی حکماء و افاضل‌اداره میشود مدینه‌یو اقعی‌میداند 
ومدینه‌های دیگرء مانند «مدینه‌ی حست» که هدف آن کسب لهوو لعب 
است و «مدینه‌ی نذالت» که هدف آن جمع روت بسیاراست وانواع 
دیگر مدینه‌های ناز له ورذیله را ردمیکند. 

خواجه دربیان طبقات جامعه (یاار کان مدینه) بنظر میر سد مانند 
افلاطون خواستار آنست که اداره‌ی جامعه و «تدبیراهل مدینه» بدست 
«اهل فضائل» انجام گیرد!. 

بدین ترتیب اتيك خواجه نصیرالدین از مسائل اخحلاق فسردی 
آغاز وبااعلاق اجتماعی ختم میگردد ودرهمه‌جا انساندوستی وعداات 
پرستی وی بروشنی دیده ميشود. 

۱- قشرهای دیگر مدینه بعقیده‌ی خواجه عبار تست از «ذوالالسنه» که 
اهل‌مدینه را به معتقدات اهل فضائل دعوت‌میکند؛ «مقدران» که اجراقوانین 
عدالت با آنهاست ودبر تساوی وتکافی تحریص میدهند و «مجاهدان که 
ارباب مدینه‌های غبرفاضله را دفع و بیضه‌ی اسلام‌را دفا ع مینما یند و «مالیان» 
که «ارزاق واقوات» داتامین میکنند. در زمینه‌ی ساخت جامعه فارابی وابن 
مسکو یه نیز نظریات جا لب دارند. 


علامه قطب‌الدین شیر آزای 
۲ و 
نظر به‌ی او در باده‌ی معرفت 


زندگی شگفت وپرثمر قطبالدین 
علامه قطب الدین محمودین مسعودبن مصلح کازرونی (۶۳۴ - 
۰ فرز ندضیاءالدین مسعودبن‌مصلح کازرونی‌است که هم از پزشکان 
عصر و هم از مشایخ صوفیه بود و ریاست «بیمارستان مظفری» شیر از 
باوی‌بود. گویاشاعر ونویسنده‌ی‌بزر گك ایران سعدی شیرازی ازهمین 
حانواده است و ظاهراً علامه قطب‌الدین خال سعدی است. 
در جهارده‌سا لکی پدرقطب‌الدین در گذشت و وی‌بر سم آنزمان 
که طبابت ارئی بود سرپرستی بیمارستان مظفری را بسمت کحال و 
و جراح و پزشك برعهده گرفت و از آنجا که کودکی داهی بود و 
فراست و استعداد کم نظیر داشت هم از عهده‌ی این وظیفه بر آمد وهم 
بسرعت درعلوم عصر خود قوی چنگّث شد و شهرتی عظیم در سراسر . 
ایران و روم (تر کیه‌ی امروز) و شام (سوریه‌ی) امروز بهم‌زد. 
شخصیت رشد بافته و ذوجوانب قطب‌الدین وی را در جامعه 
" ممتاز میکرد. وی علاوه برطب وریاضی و فلسفه و علوم ادبی دینی در 


/ ۰ 


بسازی شطرنج ونسواختن رباب وسرودن شعر وفنون شعبده نیز استاد 
بود و بذله‌ها و لطیفه‌های او کسه «دجدخوافی و عبید زا کانی برخی از 
آنها را در کتب خود نقل می کنند شهرتی داشت. ۱ 

از جهت زند گسی شخصی نیز بخت با او باری کرد. شا گرد؛ 
دوست وهمراه استاد البشرخواجه نصیر طو سی:وزیر دانشمند ومقتدر 
هلا کوخان بود که ذ کر جمیل آن وزیر شهیر در همین مجموعه آمده 
است. مدتی در شهرهای سیواس وملطیه به‌شغل فقّناون اشتغال بافت 
زمانی ازطرف تکودار ایلخان مفول بسمت سفارت‌همر اه!تابك‌پهلو ان 
بمصر نزد ملك قلادون الفی اعزام‌شد و نامه تکودار به‌قسلادون مور خ 
سال ۶۸۱ هجری در باره‌ی این سفارت در دست است. 

برای او افتخار ملاقات بامولانا جلاالدین‌مولوی حکیم وعارف 
و شاعر بزر ک‌ما دست‌داد. خواجه رشیدالدین فضل‌اله مورخ و وزیر 
معروف‌ایلخانان مغول‌بااو دوستی داشت وطبق‌نامه‌ای که ازرشیدالدین 
دردست است و از مولتان سند حطاب به قطب‌الدین نوشته است‌برحی 
داروهای هندی را تحقیق کرده و شر ح آنرا برایش‌ارسال داشته‌است. 

در آن عصر خون آلودی که حتی خواجه‌نصیر باهمه‌ی نفوذدر 
مزاج‌هلا کو خود رادائم‌در حطرمیدید ومیگفت «بلاانگشتری دمن نگينم» 
اتفاقاً زند گی قطب‌الدین نسبتاً ببی دردسر گذشت. در ۱۴ سال اخبر 
زند گی خود بمیل خسویش در شهر تبریز منزوی شد و در سا ۷۱۰ 
در سن ۷۶ سالگی بآرامی در بستر حویش بمرد. سالیان اخیر زند گی 
را که درواقع دوران پیریش بودء قطب‌الدین (که گاه اورا «ملاقطب» 
نیز می‌نامند) به‌تألیف و تصنیف گذراند. 

مولانا قطب‌الدین شیرازی یکی از آن بزر گان فکر وعمل است 
که هنوز پس از هجوم تاتار درایران‌نمونه‌های آنها تافرنی باقی‌بودند 
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و ثمرات دیررس تمندن پیش از مغولند. ولسی از دوران او ابتکار و 
خلاقیت فکری بیش ازپیش جای خود رابه‌تتبع و تقلید و تکرارسخن 
گذشتگان میدهد. با اینحال فعالیت پرجوش فلسفی و علمی و ادبی 
قطب‌الدین وبرا ازسپاه حا کستری رنگ و ناپیدای مقلدان‌صرف ممتاز 
میگرداند و برجسته و پرنمود.میسازد. 


آثار قطب‌الدین 

تا آنجا که برنگارنده روشن است قطب‌الدین شیرازی دارای 
هشت‌تألیف زیرین‌است: 

۱) ددةالتاج لغرةا لدباج که يك داثرةالمعارف فلسفی است و در 
باره‌ی آن مفصلتر سخن خواهیم گفت؛ 

۲) تحفت) لسعدیه یاشرح قانون که‌از کتب مهم‌طبیاست‌زیرا قطب. 
الدین شیرازی در اطراف‌مسائل طبی باخوض بلیغ و نقادی ازنظریات 
پیشینیان اعم از یونانیان و اطباء اسلامی سخن گفته است» 

۳) شرح حکمةالاشراق سهروردی؛ 

۲) شرح مفتاح‌العلوم سکاکی در علوم ادبی؛ 

۵) تحفة الشاهیه به‌عربی درهگیت» 

۶) جامع‌الاصول ؛ 

۷) نهایة‌الادراك فی‌درایةافلاك که بعدها از روی آن تلخيص با 
باصطلا ح «تهذیبی» بنام «اختیار ات‌مظفری» نوشته است. این کتاب در 
علم هیئت و شامل چهار بخش یا«مقاله» است و پس از ذ کر«مقدمات» 
به‌بحث در هیثت اجرام, علوی و هیئثت زمين و ابعاد اجسرام و غیره 
میپردازد. 
در «اختیارات مظفری» که تهذیب‌همین کتابست نظرقطب‌الدین 
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در باره‌یریاضیات چنین آمده است: 


«شریفترین نوعی‌از انوا ع‌علم ریاضی است که جزوی‌است‌از 
اجزاء حکمت نظری. علمی است که نفسس انسانی را از 
اقتنای آن شرف اطلاع به‌هیت آسمان و زمین و عدد و 
افلاك و مقادیر و حر کات و کمیت ابعادوٌ اجرام و کیفیت 
اوضاع بسایط اجرام که اجراء این عالمند؛ لاملا 
حاصل ميشود. ۰« 


این تعریف قطب‌الدین از ریاضی» ازجانب کسی که خودمنجم 
وهمراه خواجه نصیرازبانیان زیج مراغه است. جالب است زیسرا در 
وافع دایره‌ی دید او ازاشتمال دانش ریاضی. نه‌تنها به‌مقادیرو کمیت‌ها 
بلکه به‌حر کت» جرم و اجسام آسمانی وزمینی‌وسیع است. البته‌تعریف 
قطب‌الدین کاملا بدیع نیست زیرا فلاسفه‌ی پیشین واز آ نجمله ابن‌سینا 
ریاضی را که از«علم اواسط» میدانسته‌اند تفریبا بهمین ترتیب تعریف 
میکرده‌اند» ولی برخی از این مسائل راگاه درببحث «سما عطبیعی» و 
«سما عالعالم» جزءحکمت سفلی‌یاحکمت‌طبیعی قرارمیداده‌اند (ر جو ع 
کنید به‌ابن‌سینا در «رسال؛ فی‌افسام علو العفلیه» ). 
در همین کتاب فطب‌الدین میکوشد برحی دشواریهای معرف 
ریاضی راحل کند» به‌برخی ازمسائل ومباحث‌منداول بعقیده‌ی خودپاسخ 
دهد وچنانکه مرسوم بودبین پیشینیان عویش حکمیت کند. مثلادر این 
بحث که «اعدل‌بقا ع» کدامست نظریات مختلف بود. بسرخی (مانند 
ابن‌سینا) خط استوا را اعدل‌یقا ع میدانند. فخررازی اقلیسم چهارم از 
هفت اقلیم ز مین را (که عرضهای مدارات جنوبی آن ۵و ۳۷ ۳۳است) 
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اعدل میدانست. قطب‌الدین جانب فخررازی را میگیرد. 

طبیعی است که فلسفه‌ی طبیعت (عنطوهعهانم»ه() در قرون 
وسطی بسی‌ناقص بوده‌است و لذامباحث آن غالبا لفظی و جدلی از آب 
درمی آمد.در جغر افبای‌امروزی‌مفهوم کهنه(اقا لیم سبعه»که‌پایه‌ی این بحث 
بود اصولا موردقبول نیست. یامثلا قطب‌الدین میبکوشيد با استدلالات 
«عقلی» حر کت‌زمینر امنکر شود وازاین لحاظ, از بیرو نی» که ان فرض 
را مجازمیشمرد با آنکه زماناً بما نزدیکتر است ولرْفکر اً دورتر است. 

۸) اثردیگری که از قطب‌الدین بنظر رسید رساله‌ایست بنام 
دساله فی‌بیان) لحاجه الی‌الطب و الاداب الطبا و و صایاهمه. از آنجا که 
علاوه بررباضی پزشکی نیزازعلومی بود که‌در آن‌قطب‌الدین تجربه‌ای 
فراوان داشت لُذا نوشته‌های او در .این زمینه ارزنده است. 

این شمه‌ای درباره‌ی «درة ة التاح» که مهم‌ترین اثرفلسفی لب 

الدین است سخن گوییم. «درةالتاج اخرةالدبا ح» یا «انموذح العلوم» 
يا بساصطلاح متداول بین طلاب «انبان ملاقطب» يك جنگ کامل 
فلسفه بمعنای «علم علو» است. قطب‌الدین شیرازی این کتاب را در 
سالهای ۶٩۳‏ - ۷۰۵ بنام «امیر دباج» از امرای اسحاقوند گیلان کسه 
نسب خود را به‌ساسانیان میر سانده‌اند نسوشته است. بخش اول این 
کتاب که مر کب ازيك «فاتحه» وپنج «جملهي و يك «خاتمه» است‌بهمت 
سیدمحمد مشکوة استاد دانشگاه درتهران چاپ شده است. بخش دوم 
این کتاب بکو شش سید حسن‌مشکان طبسی بطبعر سیده است ,مجموعاً 
طبع این کتاب که در دوبخش و هچره اس از من ۷ تا 
۴ در تهراد انجام پذیرفته است. 

کتاب «درةالتاج» پس از شفاء مهمترین تألیف جامعی است که 


درعلوم فلسفی (علم اعلی یاالهیات؛ علم اوسط یاریاضیات وعلم اسفل 
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باطیعیات و نیز علم منطق) تألیف شده است و دوییم رفته دو ازدهر شته 
از علوم واز آنجمله موسیقی را در برمیگیرد. اهمیت‌این کتاب آنست 
که مهمترین تألیف فلسفی بزبان فارسی محسوب میشود. ۱ 

در قیاس باشفاء» در کتاب قطب‌الدین بخش ریاضیات و بخش 
حکمت عملی وسیعتر است. دراثر جامع قطب‌الدین شیرازی دونکته 
جالب نظر است: 

۱- نخست کوششی‌است که وی‌برای تلفیق نظریات مشائیون و 
اشر اقیون‌دارد و این‌همان‌تلاشی است که بعدهاو بشکل پیگیر تروجالبتری 
ازطرف‌صدرالدین شیر ازی‌دنبال‌میشود. درسراسرمباحث فلسفی کتاب 
دیده میشود که قطب‌الدین شیرازی هم به ابن سینا و هسم به‌سهروردی 
که‌بتر تیب پیشوایان «مشاء» و«اشراق» شمرده ميشدند» نظرداشته‌است. 

۲- برخحسورد قطب‌الدین شیرازی بمسائل فلسفی» ریاضی و 
طبیعی برخورد يك مدون و گرد آورنده‌ی حشك وخالی و بی‌ابتکار 
یست. ایدآ. وی هم درمسائل صرفاً فلسفی (مانند نحوه تقسیم علوع) و 
هم در مسائل ریاضی وهم‌درمسائل پزشکی مردی صاحب‌نظر ودارای 
تجارب شخصی وسیع بسوده است و ایسن خبر گی او در اثربزر کش 
منعکس شده است. در نحوه‌ی تقسیم علوم که از آن یاد کردیم‌قطب 
الدین مایل بود آنچنان تقسیمی بدهد که در آن کلیه‌ی علوم عصر اعم 
از نلسفی (يا حکمی) و ديني جای بگیرد. بهمین جهت او تقسیمی غیر 
از تقسیم ابن‌سینابدست میدهد و تفسیم علوم را ازهمان آغاز به‌عکمیو 
و غیرحکمی میکند و بدین سان دین و فلسفه را دو رشته از دانش 
ميشمرد. از همینجا تلفیق‌قطب‌الدین از فلسفه و دین آشکار میشود و این 
سنت‌نیز که بيشك‌بنیاد گزارشاونیست و استادش خو اجه‌نصیر و پیش از 
او متکلم‌فیلسوف مشرب فخررازی دانیز پوینده‌ی همین شیوه می‌یابیم 
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بعدها ازطرف فلاسفه‌ی خلف‌اومانند دوانی» دشتکی؛ میرداماد» صدرا 
و غیره دنبال میشود. 
۱ بهمین جهت قطب‌لدین در«درة‌التا ح» همه‌ی مباحث را بااستناد 
به آیات قرانی‌و احادیث واحکام مذهبی سخت در می آمیزد و بدینسان 
می‌بینیم که شعار فلاسفه‌ی قرون وسطائی اروپا که میگفتند فلسفه خادم 
دین است160108۱26 الامعه دنیاحهده‌انباآدر, کشور ما نیز اجراء شده 
است. علت آنست که در آن ایام دین ایدئو لوژی"فلملط بود و اشکال 
دیگر ایدئو لوژيك چاره‌ای نداشتند جز اطاعت از آن» ذفساز کردن 
خحود با آن. 

برای آنکه نمونه‌هائی از مباحث درةالتاج بدست داده بساشیم 
کاتی از مجلدات عدیده‌بررمیگزينيم و هدف ماتنها آشناساختن خواننده 
باشیوه‌ی فکر و بیان علامه قطب‌الدین است. 

«درةالتا ج» برحلاف برصی آثار فارسی فلاسفه‌ی متقدم مانند 
آثار ابن‌سینا و ناصر حسرو وحتی فیلسوف همزبان قطب‌الدین یعنی 
افضل‌الدین کاشی (باباافضل) که در آن گرایش فادسی نویسی مشهود 
است» با زبان غامض ومغلق مدرسی و«ملائی» نوشته شده و برای کسی 
که بامتون فلسفی قرون وسطائی ما آشنا نباشذ فهم این‌مطالب فارسی» 
باندازه‌ی فهم همان مطالب به‌عربی دشوار است. 

قبل از آنکه نظریات قطب‌الدین‌ر ادر مسئله‌ی معرفت ۳ خواننده 
بررسانیم میخو استیم نمونه‌هائی ازطرزتفکر سكولاستيك او را درمورد 
مسائل طبیعی (فلسفه‌ی طبیعی)ادائه کنیم. 


شیوه‌ی سکو لاستيك قطب‌الدین 
مثلا قطبالدین که حود پزشکی آزموده بود میخو اهد بشیوه‌ی 
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. فلسفی علت بیماری و تندرستی را توضیح دهد. لذا مفهوم «قوت» و 
«لاقوت» راکه آماد گی واستعدادخاصی است درمزاج‌بمیانمی آورد. 
مسزاج خود نتیجه‌ی تعادل « کیفیات اربعه» است کسه عبارت باشد 
از رطوبت و پبوست و حرارت و برودت واین مزاج ممکن است از 
جهت« کیفیات استعد ادی» خود دو نو عباشد یاباصطلاح آماد گی (تهیو) 
داشته باشد برای آنکه اثرات را بسرعت قبول کنل: در آنصورت آن 
مزاج دارای سستی و «وهن‌طبیعی» است (همائکنه در اصطلاح علمی 
اناناتة مینامند) و در آن بیمار بود گی یا«ممراضیتآونرمی یا«لین» 
بطور طبیعی و جود دارد. چنین مزاجی زود درقبال مرض از پادر آمده 
و دجار غرقه شدن و «انغماره در مرض میشود. یابرعکس آن مزاج 
آماد گی (تهیوه) برای مقاومت در مقابل مرض‌دارد و در آن تندرست 
بود گی«مصحاحیت»و استو اری‌یا«صلابت» بطورطبیعی و جوددارد» دد 
آنصورت چنین‌مزاجی نه‌ابنکه‌اصلا مرریض نشود. بلکه ازانغمار سر باز 
میزند و درمقابل مرض‌مقاومت میکند و فرونمی ریزد. 

در آنهنگام که اطلاعی ازموجودات میکرو سکوپيك موجدمرض 
مانندویروسها» با کتری‌ها» باسیل‌ها ومیکروبهانبود» «اصحاب مدرسة» 
میخو استند بقدرت‌عقلی علت‌یابی کنند و از مبحث «تهیوه» و «ممراضیت» 
وو‌صحاحیت» جلوتر نمی‌رفته‌اند. 

با مثلا قطب‌الدین میخواهد علت پیدایش هاله را گرد ماه 
توضیح دهد. مطلب را رویهم درست مطرح می کند ولی عين عبارت 
مغلق او چنین است: 


«هسر گاه حادث شود درهوا میان راشی و قمر غیمی رطب 
لطیف و رقیق که قمر راستر کند از ابصار» منعکس شود 
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ضوه بصر از اجزاء آذغیم به‌قهر پس‌هسريكگ از آن اجزاء 
مودی ضوّقمر باشد» پس داثره‌ایمضیه بیندوآن هاله‌ای‌باشد 
که مودی قمر و شبه اوست و گاه باشد که شمس دا نیز 
ماله باشد.۱) 
یامیکو شد تعر یف چسم متخلخل رابدست‌دهد. آ نزمان از مسثله‌ی 
بغرنج کیفیت تبلور خاص‌اجسام و ساختمان ملکولْ.آنها اطلاعی 
نداشتند» لذا بایستی مطلب را بزور تعقل حل کند و بدین ترتیب حل 
میکر دند: ۱ ۱ 


«تخلخل باتباعد اجسام باشد بعضی ازبعضی با آنکه متخلخل 
شودمیاناجزاه» اجسامی ارقاز آن ( که مناسب با آن اجزاه 
نباشد» کل المناسبه) با زیادت مقدار جسم بودنه بسانصیاف 
ماده‌ی دیگرء بل بجهت آنکه ماده را مقداری نیست در حد 
ذات خود).»۲ 


درمیان سه‌دلیل تخلخل» دلیل آحری جالب است: میگویدیکی 
از دلایسل تخلخل آنست که مقداد و اندازه‌ی جسم زائد باشد بدون 
آنکه‌ماده‌ای‌بدان افزوده شودبلکه از آن جهت که آن ماده‌مقداری را که 
باید طبق‌ذات خود داشته باشد» مالك‌نباشد. وان تعریف «همانگوثی» 


و تکراراصل است. جسم متخلخل آنست که متخلخل‌است» حجم آن 


۱- در این‌عبارت «غیم» یعتی ابر و دالی یعنی بیننده . 
۲- در این عبارت ادق رفیقتر و از کتر و انضیان‌یعنی اضافه‌شدن. 


/ ۸ 


زیادترازماده‌ی آنست. درفلسفه‌ی سکولاستيكارو پا نیزو قتی‌میخو استند 
توضیح‌دهند که‌بچه جهت افیون خواب می آورد میگفتند «قوت‌منومه» 
(00۳2۱:۷۵ «جع۷)دارد که طبیعی‌است‌این «فو ذشار ح» هیچ گر هی از 
کارفرد کنجکاو نمی کشاید. 

این‌نمونه‌ها رابرای آن آوردیم که کیفیتِ احتجاجات‌قطب‌الدین 
در مسائل طبیعی روشن شود و البته آژادر, این زمینه غالبا مبدع نیست 
و گفته‌ها را تکرار میکند و اگرابداعی نیز باشل,گاه در نو عاحتجاج 
و شیوه‌ی بیان است. 


تئوری شناخت و یامعرفت در نزد قطب‌الدین 

تثوری معرفت (یاعلم) همانکه امروز آنرا « گنوسئولوژی» با 
«اپیستمو لوژی»مینامند» ازاهم ابواب فلسفه‌است و درودرةالتاج»» اگر 
چه‌نه‌تحت این عنوان» ولی بشکلی پرا کنده درفنون مختلف کتاب» در 
باره‌ی آن بحث‌شده‌است. برای آنکه خواننده‌ی ابن‌مجموعه ازشیوه‌ی 
دراه فلاسفه‌ی کلاسيك ما درباره‌ی این‌مسئله تصوری‌داشته باشد.‌بویژه 
به‌اين بخش ازنظریات قطب‌الدین توجه بیشتری میکنیم. 

جالب است که قطب‌الدین دو خصیصه‌ی متمایز برای حیات 
قاثل است: یکی معرفت و دیکگری عمل . وی میگوید: 


«حبات عبارت از آنست که ذات بحیئیتی باشد که ممتنع 
نباشد براو که بداند و بکند.» این تعربث قطب‌الدین از 
فعالیتی حیاتی بعنو ان مجموعه‌ای از شنانعت و پراتيك» يك 
تعربف بسیار جالب است که تا امروز تاز گی خود را حفظ 
2 میکند. پس معرفت یادانستن و شناختن کین از مختصات 


۳۹ 
حیات است. معرفت را قطب‌الدین چنین تعریف میکند: 


«جونمدرك چیزیرا ادراك کند واثر آذدرنفس منحفظ بماند» 
آنگاه بار دوم ادراك کند بآنکه اوست که‌اول ادرالك کرده» 
آنرا معرفت خوانند.» 


ساده‌شده‌ی کلام قطب‌الدین آنست که انسان چنزی رابا ادر ال 
حسی درك نماید» سپس مدر کات خود را در نفس حفظ کند و سپس 
بتواند به‌این حفظ کرده‌ها شعور یابد یعنی باادرا عقلی آن مطالب را 
درك کند. مجموعه‌ی‌این جربان» جریان معرفت است. الحق‌باید گفت 
که مطلب خحوب بیان شده است. بخصوص مسئله‌ی «انحفاظ» یعنی ‏ 
نگهداشت‌مدر کات حس در«نفس» یامفزوسیس مرحله‌ی‌دوم که ادر اك 
عقلی است بدرستی توصیف گردیده است وتفاوت آنباتوری علمی 
شناحت(البته‌در کلی‌ترین صورت آن)اندله است.قدماء مابه‌دو مرحله‌ی 
ادر ا حسی‌وعقلی معتقد بودند وبر آن بودند که «معارفه» یادانسته‌های 
ماحسی وعقلی است. تثوری نوین شنانت نیزاین‌مراحل راقائل است 
جز آنکه درتگوری امروزی شناخت» مرحله‌ی عمل (پراتيك) در مبداً و 
منتهای پروسهٌ شناحت قرار میگیر د بعنی: از پراتيك به‌ادراك حسی, از 
ادراك حسی به‌تعقل و سپس به‌پراتيك وایسن پروسه دوباره و بینهایت 
تکرار میشود. ا گر تعریف قطب‌الدین رادرباده‌ی حیات بعنوان حیثیتی 
که در آن «دانستن» و «کردن» حاصل می آید در نظر گیریم» می‌بینیم 
که وی از نقش پراتيك نیز غافل نبوده است» منتها در این‌مورد بیان و 
تصور فلسفی پیگیر و مسجمی ند ارد. 

| کنون بنگریم مر حله‌ی‌معارف‌حسی ر اقطبالدین چگونه بررسی ‏ 


ما 


میکند. وی میگوید: 


«احساس_-اخحذ صورت باشد ازءادت» ولیکن بالو احق مادی 
و وفوع سبتین میان لواحق ومادت که چون‌آن نسبتز ائل 
شوده آناخذباطل شوده بخو نا بصاز ,توز بدر 1.» 


برای درك‌بهتر این مطلب‌نظر قطب‌الدین ژانشکافيم. وی مانند 
تمام فلاسفه‌ی فرون و سطائی مابه پیروی از ارسطو در اشیاءبه مادت(یا 
هیولی) و صورت که‌شخصیت وتعین کیفی آن ماده رامعین میکند فائل 
است»ماده‌بدون صورت قوه‌ی‌محض است وصورتاست که آنر | ازقوه 
به‌فعل‌می آورد وبآن کیفیت و تعین‌و ی همی‌بخشد. ادرالگ حس‌بااحساس 
به‌نظر قطب‌الدین اخذ صورت است از ماده ولی طبیعی است که دراین 
پروسه‌ی احساس؛ ماده بکلی از صورت جدا نمیشود) بلکه صورت با 
«لواحق مادی» درك و اخذ میشود و خسود اسن لواحق نیز بامادت با 
هیولای شیئی درگ شده» نسبت متقابل دارنسد. بعنوان مثال‌قطب‌الدین 
میگو بدچشمهای ما زید را احساس‌میکند. زبدانسان‌است و انسان‌حیوان 
است و حیوان جسم است و جسم به‌هیو لی بازمیگردد. لذا «زیدبودن» 
. دراینجا صورت است وانسان وحبوان وجسم بودن‌لواحق ماده‌است و 
مابین همه‌ی‌اینها و هیولی تناسب وجود دارد. لذا احساس ماا گرچه‌در 
درجه‌ی اول «زید» را در می‌یابد ولی همراه آن درمی‌یابد کسه‌با چه 
لواحقی از ماده و باحود ماده سرو کار دارد. قطب‌الدین می‌افزاید: 
«چه حس او را (یعنی زیدرا - ) درنمی یابد مکر مغمور به‌واشی 
غریب از ماهیت او. اصطلاح «مغمور به‌غواشی غریب از ماهیت او» 


همانست که گفتیم. «غواشی غریب» یا «پوشش‌های دور از ماهیت» 


۳۱/ 


مراحل وجودیست که برشمردیم و زید در این پوششها وبوسته‌ها 
غوطه‌ور ومغمور است. 3 
در واقع قطب‌الدین دراین تعریف تشریحو آناتومیاحساس رابدست 
میدهد. یعنی‌مو افق نظر به‌ی‌مو سوم به‌تغوری‌اشکال کامل» 0::6ع۱0اهاوع6 
در روانشناسی احساس يك شکل کامل (]اع0) رأ درك میکند و خود 
آن شکل کامل بغرنجپیچیده, مر کب ازسیستم‌های, تودرتوست! 
فطب‌الدین براساس تعریفی که از احساس داده آضت» دست‌به 
تعریف تعقل میزند و میگوید: ۱ 


«وتعقل احذ صورت‌باشدمبر | ازماده و از جمیع علائق ماده» 
تبرثه از جمیع وجوه. چون تعقل کنیم صورتی راو ایجاد 
کنیم آنرا در خارج آن» تعقل فعلی باشد. ا گر صورت‌را از 
موجودات خارجی فرا گيریم آن تعقل انفعالی باشد. 


و سپس کمی دورتر مینویسد: 


«و تعقل اقوی‌است. من‌حیث‌الکیفیه - از ادرالگ حسی. چسه 


۱ سمو افق نظر یه« گشتا تیسم »ورت‌ها یمر 6۲01:615067 ۷۷ وکهلر »160016) 
پدیده‌ها مجموعی ازعناصری که قابل تجزیه باشند نیستند» بلکه یک «هم 
پیوست» «2590:00605208) ازو آحدها ثی‌هستند که با یکدیگر پیو ندوهمیستگی 
درونی دارند و لذاشیوه‌ی هستی‌هر عنصری به‌وسترو کتور درونی او وابسته‌است 
و جزء واحد مقدم برمجمو ع و کل نیست معرفت اجزاه جدا نمسی تواند 
معرفت آن پدیده باشد معرفت آن پدیده باید بامعرفت کلیه‌ی اجزاء و قوانین 
اداره کننده‌ی آن همراه پاشك. : 


۸/۸ 


ادر ال عقلی خحالص است؛ از شوب باکنه آن. چه او ادرال 
حقایق مکتف به‌عوارض میکند» جنانکه هست. و بکنه آن 
معقول میرسد. و ادرال حس همه شوب است. چجه ادراله 
نمیکندالا کیفیاتی را که قائم باشد بسطو حاجسامی که حاضر 


است‌فقط .» 


دراین‌عبار ات‌قطبلدین‌مطا لب مختلفی گفته امن که مامیکو شیم 
با بیان امروزی آنها را از هم جدا کنیم: 

۱- ادراك عقلی باتعقل تفاوتی که‌باادر الاحسی با احساس دارد 
آنست که وارد مرحله‌ی «انتزاع» يا «تجرید» میشود و «صورت» را که 
تعین کیفی اشیاء است (مانند زیدبودن» درعت خرما بودن» اسب 
ب-ودن...الخ) مبرا از ماده‌و از جمیع علائق ماده‌ومبر! از جمیع وجوه 
(چنانکه درپیش توضیح‌دادیم) |حذمیکند. یعنیتعقل‌يك عمل انتزاعی 
است. در تعقل این عکسبرداری پاسیف و بغرنج ازيك موجود مطر ح 
نیست (چنانکه در احساس مطر ح بود)» بلکه‌فقط «زیدبودن» یا «انسان 
بودن» مطر ح است. 

۲- سپس قطب‌الدین دونسو ع تعقل را که وی فعلی و انفعالی 
اصطلاح میکند و ماامروز آ کتیف وپاسیف میگوئیم ازهممجزا میکند 
در تعقل فعلی با آ کتیف‌ماصورتی را (یا باصطلاح‌امروزی مفهمومی را) 
تعقل‌میکنیم و سپس آنرا در خار جتحقق می بخشیم . یابه‌بیان‌ساده‌ترفکری 
رایمنصه‌ی عمل‌میگذاریم. بابصورت ذهنی و خیالی خودشکل خار جی 
می‌بخشیم (مثال ساده‌ی آن‌عملی که‌پیکر سازمیکند). و اماتعقل انفعالی 
باپاسیف آنست که ماصورت را از مو‌جودات خارجسی انتزاع کنیم 
و آذ را ادراك نمائیم. 


۳۳ 1 


۲ سپس فطبالدین مابین ادر ال حسی وادراك عقلی مقایسنه‌ای 
انجام میدهد و میگوید از جهت مختصات کیفی خود «تعقل» یاانتزاع 
عفلی از ادر الا حسی بااحساس قویتر است. سپس بسود نظر حویش 
استدلال میکند و میگوید: ادراك عقل‌با کنه و بنیاد آن ادراك که ماده 
باشد در آمیختگی و «شوب» ندارد. یعنی مجرد از ماده است. بازهم 
توضیحاً می‌افزاید که ادر اك عقلی‌پدیده‌هاآیاپاصطلاح اوز«حقایق مکتف . 

به‌عو ارض» راء صرفنظر از کنه مسادی آن» در تقأن,مبگیرد و نسوعی 
ادراك فنومنولوژيك است!. و حال آنکه ادراك حس ذلآمیختگی و 
«شوب» باماده دارد و فقط کیفیاتی رامی‌تواند اذراك نماید که‌و ابستکی 
به‌سطو ح ماده و اجسام دارد؛ و فقط در مقابل چشمش حاضر است. 
این مطلب‌جالب وقابل بحث‌است. درفلسفه‌ی معاصر بورژو ائی 
باختر اتةاقآبرای عقل‌قدرت‌پی‌بردن به«ذات» و«کنه» یاباصطلاح کانت . 
«نومن» را قائلند و این احساسی است که صرفاً در چارچسوب درك 
ع و ارض‌باوفنومن» باقی‌میماند. قطب‌الدین برعکس تعقل‌را از آنجهت 
قوی‌تر از حس‌میداند که در چارچوب ادرال فنومن میماند و در «کنه» 
وه تمب‌کنك و لذا باماده «شوب» نمی‌یابد. 
راز این طرز تفکر را باید در صبغه‌ی عرفانی فکر قطب‌السدین 
دانست. مسوجودات عقلی صرف. مجرد از ماده که نتیجه‌ی نوعی 
انحطاط عقل است و در حکم ثقل و پس مانده‌ی تکامل عقلانی جهان 
میباشد بمر اتب از موجودات آلوده به‌هیو لی بالاترند. تعقل» خود را 


۱- واژه‌ی فنومنو لوژيك رامادراینجا بمعنای‌اعم آن (نه‌با آن نظرحاص 
که ادموند هوسرل(۳10556۲1.ظ) در آثار خحود بکار میبرد) استعمال کرده‌ايم. 
منظوز ما معر فت به يگ مجموعه‌ای از پدیده‌هاست که.در زمان و مکان ظهور 
میکنند» صر فنظر از وانین درونی و علل موجده و ارزشهای وابسته بسان. 


/ 


۳ 


به« کنه» مادی اشیاء نمی آلاید. لذ | برای درك واجب‌الو جود که یکلی 
مجرد از ماده است؛ تنها تعقل میتوانسد عمل کند. و در آنجا چنانکه 
خواهیم دید بین عاقل ومعقول اتحاد انجام میگیرد. بهمین جهت برای 
تعقل عیبی نیست که «ادراك حفایق مکتف بعوارض میکند» و «ادراك 
حالصی» است و «شوب با کنه» مادی پیدا نمیکند. 

به‌بحث خود ادامه دهیم. معرفتٍنیوسیله‌ی نقش‌حاصل میشود و 
یکی از قوای نفس» ذهن است و همان ذهن لت ,که آمادگی بسرای . 
۱ کسب نظریات‌دارد یا باصطلاح قطب! لدین «معد اکتساند آراء است». 
دز نفس و ذهن آدمی معرفت بدوشکل میتواند انعکاس یابد: 

۱- بصورت علم تفصیلی» 

۲- بصورت علم اجمالی. . . 

بدنیست از زبان حودقطب‌الدین بااین دو اصطلاح آشناشویم: 


«علم بعضی تفصیلی وبعضی اجمالی است. اماتفصیلی آنست : 
که اشیاء را بداند متمایز درعقل ومنفصل بعضی ازبعضی. و 

اجمالی همچنان باشد که کسی مسئله را دانست و آنگاه 
غافل شد آنرا. ازاو پرسند: چه؟ جواب از آن حاضر میشود 
درذهن او واین بقوت محض نیست. چه‌پیش اوحالتی‌بسیط 
حاصل است. که مبداً تفصیل آن معلومات است. پس آن 
علم بقوت نباشد ازهر وجهی بلکه به‌فعل باشد از و جهیو به 
قوت‌از وجه دیگر. 


به‌بیان ساده‌تر قطب‌الدین میگوید که‌معلومات حاصل ازراه 
معرفت بدو قسم است: یکی علم تفصیلی که ضمناً «علم‌با لفعل» است 


۳۵ 


و آنزمانی است که‌شما بتوانید اجزاء يك مفهوم رادرعقل وذهن خود 
از هم منفصل کنید و آن اجزاء را ازهم تمایز دهید. بعنی به‌ساختمان 
کمی ومختصات کیفی آذشبی پی‌ببرید. طبیعی است که «علم تفصیلی 
بالقعل» علم دقیق و واقعی نسبت به‌بدیده‌ی مورد بحث است. اما «علم 
اجمالی» در واقع يك‌تصور کلیو مبهم بدود‌تمایز اجزاء» ازموضوع 
علم (یامعلوم) است. قطب‌الدین برأَیآنکه نشاثخمد که این علمفقط 
«بالقوه» نیست» بلکه جهت,با لفعل» هم‌دارد"مثلي میزند که درنوشته‌ی 
او روشن است و ماتکرار نمیکنیم. ولی طبیعی استاکه«علم اجمالی» 
تنها در چارچوب مثالی که قطب‌الدین میزند نیست و در وافع پویه‌ی 
معرفت پویه‌ایست از «علم اجمالی» یامعرفت مبهم به «علم تفصیلی» با 
معرفت‌مشخص و روشن. 

موافق سیستم فلسفی مورداعتداد ی موجود کامل مجرد 
از ماددای و جود دارد که باید ذات خود را ادرالك کند و این‌مسئله در 
فلسفه‌ی:.کو لاستيك پیش می آمده‌است که ادرالك این مو جود کاملاهجرد ‏ 
از ماوه‌از ذات خودچگ و نه‌ادرا کی است.دراینجاست که‌مبحث مهم «اتحاد 
عال ومعقر د» مطر ح میشده است. به‌بیان قطب‌الدین مر اجعه کنیم: 


«وجرد مجردازماده محتجب نباشد ازذات خود. پس نفس؛ 
حینگذ معقولیت اوست ذات‌عودرا. و وجوداو: عقل‌باشد و 
عاقل ومه‌تول. چون تعقل‌ذات خودمی کند» و لوازم ذات‌خود 

دم بکند والاتعفل ذات خودبتمام نکرده باشد . چون علم تام 
ِِ نامه مقتضی علم باق به‌معلول 0( 


۱ دراین جندعبارت کوقاه» قطب‌الدین کلی مطالب مهم از لحاظ 


1 ۶ 


فلسفه‌ی اشراقی- مشائی خود مطر ح کرده است که سودمنداست آذ‌ها 
را از هم جدا کنیم. 

۱) اول به‌وجودی اعتقاد دارد کنه دارای دو خاصیت است: 
حاصیت اول آنکه کاملا" مجرد ازماده است وخاصیت دوم آنکه ذات 
وسرشت‌او برخود او پوشیده نیست یاباصطلاح قطبالدین «محتجب 
نباشد ازذات خود». وقتی می گوئیم سرشتش بر خودآو پوشیده نیست 
یعنی به‌عویش معرفت دارد واما می‌دانیم که و سیلایمهرفت نفس‌است. 
آیا نفس این‌مو جود مجرد ازماده کدامست؟ قطب‌الدین میگوید: در 
این‌مورد نفس این وجود مجرد همان پروسه‌ی درلسر شت‌خوده همان 
خودا کاهی اوست. لذا او» از آنجا که مو جود مجرد است عقل است 
واز آنجا که ادراك می کند عاقل است واز آنجا خودرا ادرا می کندو 
موضوع ادراك وجود خود اوست لذا معقول هم هست» اینجا سه‌میداه 
اتحاد می‌پابد: عقل -+ عاقل + معقول. درانسان مطلب غیراز آنست. 

عقل قوه‌ایست در نفس او وعاقل وجود خود اوست که مشوب به‌ماده 
نیزهست ومعقول «اعیان» یام جوداتی هستند درخار ج ازانسانووجود 
او لذا عفل و عافل ومعقول ازهم متمایزند. ولی دروجود اعلای مجرد 
ازماده عقل وعاقل ومعقول باهم یکی‌می‌شوند ومونیسم کاءل‌ویگا نگی 
گوهر که درجهان ماوراء عداوند آشکار نیست» در آنجا به آشکاری 
تمام می ر سد. ‏ ۱ 

۲) سپس قطب‌الدین این‌فکررا بسط می‌دهد و می گسوید چون 
آنو جود مجرد «ذات» خودرا تعقل می کند باید لوازم ذات‌خودرا هم 
تعقل کند زیرا | گرذات خحودراتعقل کند و لوازم آنرا تعقل‌نکرده باشد» 
تعقل و ادراکش تمام و کمال نیست. بعنی باید آنچه را که به‌صورت 
خیضان صادرشده (اعم ازعتول عرضی وطولی درنزد مشائیون یا انوار 


۳۷ 


ب وطولی درنزد اشراقیون) نیز ادراك کند. خلاصه‌ی کلام آنکه 
باید نهفقط خودرا بلکه مخلوقات خودرا نیز ادر ال کند زیرا مخلوقات 
او «لوازم ذات‌او» هستند. بعلاوه اوخود «علت تامه» است وعلم اوهم 
«علم تام» است وعلم تام و جامع بعلت تامه باعلت‌العلل البته باید علم 
به‌معلولات راهم که آنعلت باعث پیبایش آنها بوده‌است» دربر گیرد» 
لذا علم تحداوند علمی است هم بسررشت تخود و هم به لوازم و لواحق 
آن سرشت و بعبارت دیگرعلم حداو ند بعنو ان عْلت تامه علمی است 
جامع و لذا علم به‌معلو لاتر | هم دربرمی گیرد. 


توازی تلوری معرفت وتئوری وجود 

نکته‌ای که دراین بررسی ذکر آن اهمیت شایان دارد آن توازی 
وهماهنگی است که بین تلوری معرفت ( گنوسئو لوژی) قطب‌الدین و 
تثوری وجود (انتو لوژی) او جود دارد. معرفت چنانکه دیدیم,از يك 
علم اجمالی مبتنی‌بر ادراك حس وشوب به‌ماده آغاز می گردد و به‌يك . 
علم تفصیلی مبتنی براتحاد عاقل و معقول و عتل خاتمه می‌یابد. لذا 
معرفت دارای مراتب ودرجاتی است و از ناسوت به‌لاهوت می‌رود و 
همین مراتب و درجات عیناً در وجود دیده مسی‌شود. و جود بعقیده‌ی 
قطب‌الدین «ذومراتب» است. وی می گوید: 


«چون‌تأمل کنی‌و جودرا اورا یابی ابتدا کرده‌از اشرفه شرف 
و برمر اتب او» ووجود واجبی راء آنست که او را شرف‌اعلی 
است که لایتناهی است و عقول باختلافی که در رتبت دارند 
اشرف ممکنانند واشرف ایشان عقل‌اول است و تلوعقل اول 
درشرف» نفوس سماوی است. آنگاه مرتبه‌ی صور. آنگاه 


مرتبه‌ی هیولای مشترك میان عناصر . و از اینجا آغاز می کند 
در ارتقاء.» ۱ 


این مسئله‌ی مراتب و جود که هم مشائیون و هم اشراقیون به آن 
باور دارند و در نزد فلاسفه‌ی کسلاسیكگاایر ان ربشه‌هاشی بغرنج و 
تار یخچه‌ی دراز دارد وحر کتی‌است از «اعس)یا (فرو تر) به‌«اشرف» 
یابرتر .سیستمی که فلاسفه می‌ساخته‌اند آنست که به‌حکم]نکه از واحد 
جز و احد صادرنمی‌شود» از خالق جهان اول عقل اول صادرشده‌است. 
ازعقل اول به‌جهت باالفعل بودن او عقل ثانی و قاثم باالفعل واز جهت 
بالقوه بودنش عفل ثانی قائم بالقوه فیضان می‌بابد. فرشتگان آسماني 
و ملائك مقلق به‌طبیعت (مانند اجنه) از عقل انسی قاثم بالفعل ناشی 
می‌شود و جهان لاهوتی (افلاك وستار گان) وطبیعت ناسوتی (زمین)از 
عقل‌انی قائم بالقوه ناشی می گردند. درانسان عقل بالفعل‌وعتل‌بالتوه 
هردو و جسود دارد. بابه‌بیان امروزی از «بخش خودآ گاه» (شعور) و 
بخش ناحود۲ گاه (پیکر) تشکیل شدهاست. یه‌نی‌هم‌مانند ملائك است 
که ۲ گاهی محضند بدون جسم وهم‌مانند اجرام طبیعی است که‌جسمند 
بدونآ گاهی. این شمای انتو لوژيك ساده‌شده‌ای از فلاسفه‌ی کلاسيك 
ماست. درشمای قطب‌الدین نیزهمین نکات هست‌منتهابابر خی‌اختلاف 
اصطلاح. درپایه‌ی‌زیرین» بنظرقطب‌الدین» «هیولای‌مشترمیان‌عناصر» 
قرارداردوبالاتراز آنها «مرتبه‌ی‌صور» است؛ بعنی‌مر حله‌ی«صورت‌های 
نوعیه» يا «اعیان» با بعبارت ساده‌تر موجودات. وبالاتر از آذ مرتبه‌ی 
«نفومن‌ضماوی» است که همان ملائك باشند و بالاتر از آن عقولند که 
در میان آنها بالاتر یا باصطلاح اشرف. عقل اول است و سرانجام به " 
«اشرف فالاشرف» یعنی برترین برترین‌ها ( و باصطلاح کانت وجود 


۳٩ 


ترانساندانتال) می‌رسیم که دارای دو خاصیت است» یکی آنکه. 
وو اجبالوجود» است (نه‌ممکن الوجود که بتواند خحلق‌شود یازو الیابد) 
ودیگر آنکه «لایتناهی» است. 

تغوری ذومراتب بودن وجود و شناخت که قطب‌الدین آنرا در 
«درةالتا ج» پرورده مانند سر اسرفلسفه‌ی کلاسيك پنش‌وپس ازاسلام ما 
پیوند افلاطسونی و ارسطوئی را باحویش ذازّد.وچون دراین باره در 
بررسی‌های دیگر سخن‌رفته باخو اهدرفت بهمین‌انداز:! بسنده می کنیم. 


«بدان تاه نو بود بوذر جمهر 
چنان بد» کزان نامور مو بسدان 
همیدا نش آموخت. و ندر گذشت 
به راز ستامه چو او کس نبود 
به تدبیر و آرایش و رأی نيك 


سر اینده و زيرك و خوب چهر 
ستاره‌شناسان و سم بخردان 
برآن فیلسوفان سزاوار گشت 
ز داز پزشکسی ذکس پس نبود 
ناو بود گفتار برجای نيك.» 

شاهنامه - فر دوسی 


بزر گمهر بختکان 


اضانه با تادیخ 


[ مدخل 


اپرانیان» باشوریو کاوشی‌در خورد به‌بررسی‌و ۴وارش تاریخ 


گذشته‌ی حود پرداخته‌اند! بخشی از این گذشته» دوران دبرنده‌ی 


پیش از اسلام را دربرمی گیرد. بسیار جیزها درمورد ابن بخش» کهده‌ها 
۳7 ۲ ِ : ۳ 
سده‌را دربرمی کیرد چندان روشن نیست. در باره‌ی این دوراد دورو 


دراز افسانه و واقعیت» اسطوره و تاریخ سخت بهم در آمیخته ۰ است. 


بطور نسبی اذل فرهنگ وشیوه‌ی تفکرخرافی ‏ ابتدالی جامعه در آن‌ایام 
وغیره وغیره» موجب شده است که دانسته‌ها جسته و گر بخته» مسلم‌ها 


ومطمئن‌ها محدود و لکه‌های سقید و تهی» و موارد شك و حدس بسیار 


. زباد است. 


۴۱/ 


" یکی از کارهائی که به‌نا گزیر وبه‌تدریج باید بشود و با آنکه 
کضا یسوم آغاز شده» ولی هنوز به‌معنای کامل وجامع این کلمه انجام 
نکرفته» تنظیم تاریخ تکامل فر هنکت‌ومد نیت معنوی آن‌دوران طولانی‌و 
پرحادثهاست. باید درباره‌ی افسانه‌های اساطیری‌ایران که دست کمی‌از 
اساطیر یو نانی وهندی ندارد» درباووی جریا نات و جهان‌بینی‌هایمذهبی 
مسانند «دین کهن مزدائی»» «آئين مزدهشبهٌ زر تشی»» «مهر پر ستی»» 
«زرو انیگری»» «مانیگری»» «درست‌دینی‌مزد کیال و دیگرانواع راه و 
رو ش «زندیکان» و «آشموغان» و «بددینان» و «گجستکان» که شیوه‌ی 
انحراف ازدین‌و طریقه‌ی الحاد وانکاررا درپیش گرفته‌بودند» درباره‌ی 
جربانات‌عقای و علمی عصر مانندپزشکی» نجوع» منطق» فاسفه» حکمت 
عملی کسه بو یژه به‌صورت اندرز کوئی تظاهر م-ی کرده» در باره‌ی 
اندیشهوران دینی و غیردینی و هدر مندان نامی آن ایام که برحعی سخت 
افسانه گونند وبرحی کمابیش چهره‌ی تاربخی روشن دارند وبرخی از 
آنها دنباله گر سنن ماقبل‌از اسلام دریکی دوقرون اول تساط مسلمانند» 
مانند «سپتیمان‌زر تشت»» «سئنه»» «اوشنر داناك»» «جاماسب» «فر اشو 
تُوشتر» «مدیوماه» «اردوبراف»» «کر تیر» «بهنگث»» «گو کشسب»» 
«تنسر»» «مانی فدیکان» « آذرپادمهرسپندان»» «زاداذفر خ»۰ «برزویه 
پ زشك»» «بزر کمهر بختگان»» «دو ندلك)» «مز دك بامدادان»» «دادیشو_ع»» 
«بو لص‌ابر انسی»» «معنی بیت اردشیری»» «فرهاد ریس دیرمارمتی»» 
«فار یخت» «ززواد‌داد»» رباربد» «نکیسا»» «سر کش»» «آذرفر نیخ- 
فر حزدان»» «مردان فر خ‌اورمزداتان»» « گجستگث ابالیش (عبداله؟) 
وغیره وهمچنین درباره‌ی آثار مهم ادبی وفکری بازمانده از آن ایام و 
ایام قر بب‌العهد ساسانی از قبیل سنکن شتهها . (مانند سنگیشته داریوش 
در ببستون شاپور اول ساسانی درحاجی آباد؛ جهار سنگنبشته مو بدکر تیر 


/ ۴۲ 


در نقش رجب و کمبه‌ی زرتشت و نقش رستم و سرمشهد و سنگنبشته 
فرسي ساسانی درپایکولی واقع درجنوب شهرسلیمانیه عراق) و کتبی 
که به‌دست ما رسیده مانند: «اوستای» «زندوپازند اوستای» «بندهشن»» 
«اردو براف‌نامه» «شاهپور گان‌مانی» که‌بخشی از آن به‌پهلوی درتورفان 
بدست آمده» «دینکرت»» «مینوخرد»» رنجاویدان تخرد»» «شکند گمانی 
ویچار»»«ز ندوهومن‌یسن»«داتستان»دينيك» «زات‌سپرم» ونیز کارنامه‌ها . 
وپندنامه‌ها وماتیکان‌ها (شرح و تفسیرها) وانواع داستَ‌ها,ونیز مراکز 
علمیآن ایام مانند « گندیشاپور»» «ریشهر» و کتب‌خانه‌مای آن مانند 
رگنج شیز گان» وغیره کار پسژوهشی و تكنگاری وسیعی انجام گیرد 
تاحتی المقدور و اندلاند رشته‌ی متصل و مرتبطی از تاریخ سیاسی» 
افتصادی» نظامی» فکری وفرهنگی آن‌ایام بدستآید و توصیف شود 
و شعورتاریخی ایرانیان حجم عظیم‌تر زمانی و فا کتهای مننو ع‌تری را 
دربر گیرد. این امر به‌حر کت تکاملی سریعتر جامعه‌ی ما كمك خواهد 
کرد. ْ 

ما دراین‌بررنسی کوتاه می‌خواهيم به‌یکی از چهره‌های معروف 
دوران مدنیت ساسانی یعنی به‌چهره‌ی بزر گمهر بختگان بپردازیم زیرا 
ودی» درادب ایرانی وعربی پس از اسلام درقیاس با دیگر اندیشه‌وران 
باستانی ازهمه بیشتر نام از خود باقی گذاشته است. حتی کانبا نو ادییان 
اواحرعصراموی وعصر عباسی می‌بایست حتماً چیزی از حکم بزر گمهر: 
می‌دانستند تا دارای فرهنگت و کمالی جامع تلقی می‌شد‌ند. ابومسلم 
خحراسانی سردارمعروف ایرانی که به‌همت‌او عباسیان بر اریکه‌ی‌قدرت 
نشستند خودرا نواده‌ی بزر گمهرمعرفی می کرده است. حکیم وعارف 
معروف‌سهروردی افکار بزر گمهردا یکی ازمنابع اصلی‌حکمت‌اشراق 
خودمی‌شمرده‌است. در کمتر کتب‌ادبی‌ایرانی مانندشاهنامه‌ی‌فردوسی» 


۴۳ 


سیاصت‌نامه» قابوس نامه» کلیله و دمنه» مرزبان نامه وتونم 
تاریخ طبرصتان و فیره و غیره است که داستانی در باره‌ی روابط 
«بوذزرجمهر حکیم» و انوشیروان به‌میان نیامده و يا سخن وسخنانی 
حکمت اندوز ازوی نقل نشده‌باشد. برخی‌صرفاً ابن شخصرا افسانه‌ای 
می‌شمرندو لی بیهودهسخن آنهم از مونجین و ادبای:قزیبالعصر اوبدین 
درازی ممکن نیست. ببینیم بزر گمهر که‌بوذة:وتاریخ و افسانه دربازه‌ی 
او چه‌می گوید!. 


]] - تاریخ وافسانه در باده برر گمهر 


آنچه که ازمنابع کهن ایرانی‌وعرب در باره‌ی‌بزر گمهربرمی آید 
چنین است که بزر گمهر یا بزرجمهر يا بوذرجمهر یا ابوذر جمهر معلم 
هرمز (هرمزچهارع) فرزند خسر و کواتان (انوشیروان) بوده و خسرو . 
چون اورا مردی تیزهوش یافت ویرا به‌وزارت وصدارت بر گزید. و 
وی وذیری باتدبیربود که خسرو بهراشتنش فخرمی کرد. ابن‌بلخی در 
فارسنامه آورده است که «پیش تخت (شاه) کرسی زد بودکی بزرجمهر برآن 
نتستی» ودر این مقام وی برموبدان موّبد پیشی و تقدم‌داشت. در کتاب 
پهلوی «ماتیکان‌چتر نگ وسپس کتب ایرانی وعربی آمده‌است که در 


۱- مفصل‌تزین . تحقیق ازجانب ایرانشناسان خارجی از طرف پرضود . 
۲ر تود کریستنسن دانمار کی انجام گر فته که در جلد هشتم «داهنمع:0 حاعه 
(صفحه ۸۱ یعد) چاپ شده است و ترجمه‌ی‌آن از آقای میکده در مجله‌ی مهر 
سال‌اول شماره ششم طبع وجدا گانه نیز منتشر شده‌است. ازطرف ایرانیان تا 
آنجا که‌نگارنده دردسترس داشته است شادروان‌بهار در«سيك‌شناسی» کوششی 
بر ای‌شنا حت‌شخصیت تار یخی بزر گمهر بکار برده‌است (د. ك. به ج۱ صفحات 
۰۵۳-۲ < 


۴ / 7 
زان خسرودابشليم (یادیب‌شرم يا دیب سرم؟) رأی هند بازی شطر نج 
را نزد شاه ایران فرستاد و عواست که بشیوه‌ی استفاده وطرز بازی آن 
پی‌ببرد. بزر گمهر راز بازی‌را بافراست خود دریافت. وی در پاسسخ 

هندیان فره رااخترا ع کرد. بگفته‌ی «مجمل التو ار یخ‌و القصص»: 


«شطر نج برمثال حرب ساخته‌شده... و پزژر‌جمهر نرد را بر سان فلاث 
ساخت و گردش به کعبتین چون‌ماه و آفتاب و خانها, بخشیده برمثال 


(۲ 


رای‌هند و خردمندان دربارش نتو انستند راز بازی‌نرد رابگشایند 
و بدینسان خردمندان هند دربرابر عردمند ایرانی سرتسلیم‌فرودآوردند. 
بزر گمهر به عسرو پندهای گرانبها می‌داد و از جمله در ساختن «ز نجیر 
عدل» الهام‌بخش شاه بود و سرانجام بین ۶۰۳-۵۹۰ میلادی به امسر 
خسرو پرویز به‌قتل رسید یادرسال ۵٩۰‏ میلادی در زمان هرمز چهارم 
فرزند حسرو به‌مر گث طبیعی در گذشت. چنین است خلاصه‌روایاتی که 
در کتب قدیمه درباره‌ی‌بزر گمهرآمده است. 

پرفسور کریستنسن پس از بررسی تفصیلی کلیه‌ی منابسع نتیجه 
می گیرد که: 


بزر گمهرمصحف«بزر گذفرمدار» است که‌به‌معنای‌وزیر اعظم 
است ودر دوران ساسانی از اسامی ابرساغ (تنسر؟) بزر گگ- 
فرمدار اردشیر اول و خسرو یزد کردبزر کگ فرمدار یزد گرد 
۱- یعنی بمثل‌فلكآنرا ه‌حانه‌ها تقسیم کرده (بخشیدن ‏ تقسیم کردن). 
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۴۵ 


اول و مهرنرسی هزاربندك و سورن پهلو وزراء اعظم بهر ام 
پنجم باخبریم و اما اینکه «بزر گث فرمدار خسرو که یا کیها 
بوده‌اند وچه‌نام یانام‌هائی داشتند بر نداریم. بعلاوه افسانه 
شطرنج که از کتاب «ماتیکان چترنگ» اخذ شده و فردوسی . 
وثعالبی و دیگران نقل کرده‌اند صرفاً افسانه است ورپندنامه 
بزر گمهر» نیز.در قرن نهم میلادی (دوم هجری) تألیف 
شده وربطی به بزر گثفرمدار خسرو تنلّازد؛ کریستنسن بعید 
نمی‌داند که برزویه طبیب مترجم کلیله‌ودمنه ازهتدی‌به‌پهلوی . 
وبزر گمهر یکی باشند یعنی برزویه طبیب وزیر اعظم خسرو 
بوده باشد! 


این مطالبی است که پرفور کریستنسن در تحقیق جدا گانه‌ی 
خود درمورد بزر کمهر و بویژه در کتاب معروف خود «ایر ان در زمان 
ساسانیان» بیان می کند!. 

شادرو ان‌بهار مطلبرا بنحودیگری حل‌می کند؟. وی‌می گو ید: 


بزر گمهر مصحف بزر گ فرمدار (چنانکه ارتور کریستنسن 
پنداشته) نیست بلکسه مصحتف «برژمتر» يا «داذبرژمتر» 
(دادبرزمهر) است که از آن درفارسی دری‌شکل «زرمهر» نیز 
آمده است. البته این داد برزمهر بختگان غیراز داد برزمهر 


۱- دجوع کنید به‌صفحات ۷۶ و ۱۳۵ و ۴۳۴ و ۴۵۲ ۵۴۹2۵۴۷ 
کتاب نامپرده. ۱ 

۲ رجوع کنید به‌سبك‌شناسی: جلداول صفحات ۰۵۲ ۰۵۳ ۲۷۲ و 
جلددوم صفحات ۰۷۰ ۰۱۲۷ ۱۹۶ و۲۵۰ 


فرخانان است که گیل گیلان خر اسان (سیهسالار مشرق‌زمین) 
بوده و کتیبه‌ای ازاو دردست است که پرفسورهر تسفلدآنرا 
خوانده است. احتمال دارد که مورخین بعدی ابن دونفر 
۰ راو داستاد‌های مربوط به آن دو را باهم مخاو ط کرده‌اند 
زبرا نوشته‌اند که گوبا بزر گمهر حتیپس از انقر اض‌ساسانیان 
می‌زبسته و حال آنکه این بزر کتمهر فرخائان است که پس از 
انقراض ساسانیان زنده بوده و بزد کدرا او لی به‌دست هرمز 


هر و 


کشته شدواست. 


بهار بانعل القابی که بزر کمهر وربر در آغاز «بندنامه» خود در 
باره‌ی نعو بش ذ کر می کند نتیجه می گیرد کسه وی «و نان بت‌شبستاد. 
شتر» (رئیس رایزنان حاص‌دربار) و «او ستیکان خسرو» (پاسبان‌شخصی 
شاه) و«در ین بت» (رئیس‌دربار) بوده‌است. شادرواد‌بهار بعید نمی‌داند 
که («دادبر زمتر» و برزو به یب که کابلهودینه و شط ر نج را از هند آورده 
است یکنفر باشد وبااینحال چنین ؛ بنظار می‌ر سد که بیشترراغب است آنها 
را دوتن بداند و نصریح می‌ کند که بزر کمهر آ 
کتاب کلیله‌ودمنه را بنام برزوبه نگاشته است! 1 

چگونه باید بین این‌دونظر و بنظر نگارنده می‌توان 
استنباطات زبرین‌را مطر ح ساعت: 


۱) نظر کر یستنسن درباره‌ی ارتباط نام‌بزر گمهرو عنوان بزر گگد 
۱-_بهار به‌حق دراختراع برد (وین‌اردشیر ‏ بینش اردشیر) یوسیل‌ی 


بزر گمهر و آمدن شطر نج (چتر نگ یعنی چهاررنگ دردودان‌خسروا نوشیروان ) 
تردید می کند. شطر نج ازدیرزمان پیش‌ازا: ین تاریخ درایران مرسو/بود. 


۴۷ 


فرمدار و نظربهار درباره‌ی ارتباط نام‌بزر گمهرو نام «برزمهر» 
(برژمتر) تناقضی ندارد. می‌تواند. چنین باشد که برژمتر نام 

بزر ک‌فرمدار حسرو کواتان بوده وبواسطه‌ی‌شاهت همه‌ی 
این اسامی و القاب بعدها با هم در آميخته است. برحسب. 
منطق تاریخ فوق‌العاده بعید است که همه‌ی این داستان‌ها و 
روایات درباره‌ی شخصیت ور کمهر متول باشد. زمان 
حسرو کواتان زمانسی بود قریب له پمومنین دوراهمای 
نخستین پس از غلبه‌ی اسلام وچگونه معکلامت که‌شخصی 
افسانه‌ای ومطالبی بی‌پایه جنان شهرت وسیح و مقبول داشته 

باشد. اينکه بزر گشفرمداری درعین‌حال مظهر عقل ودرایت 
وحکمت باشد بعید نیست. در دوران پس‌از اسلام ابوعلی 
بلعمی» ابو ا لاضل بلعمی» ایو الحسن‌میمندی» ابن‌عمید کندری: 
ابوعبداله جیهانی» صاحب‌عباد» ابوعلی‌سینا. خو اجه نظام 
الملك» خواجه نصیرالدین طوسی» خواجه رشیدالدین 
فضل الم قائم‌مقام امیر کبیر وغیره آز این زمره بودند و این 
نزد شاهان ایران سنت بود که وزیران خردمند برای تمشیت 
امور کشور ود برمی گزیده‌اند. 

۲( نظر کربستنسن درباره آنکه برزوبه و بزر گمهر يك‌نفرند 
پدیرفتنی بنظر نمی‌رسد. برزویه (یا به‌روایتی بذ) سرپزشك 
دربار بود وظاهرا بنابه‌عو اهش پزشکان سریانی بنگاه‌علمی 
(جندیشاپور) از خسرو برای آوردد گیاهان هندی عازم این 
سرزمین شد واصلا" سخن از آن نیست ,که وی بزر گلفرمدار 
حسرو بوده باشد. سخن ازاین نیز دربین نیست که‌بزز کمهر 
به‌هند رفته وحال آنکه سفر برزویه به‌هند و آوردن کلیله‌و دمنه 


/ ۸ 


امری است که‌همه‌ی مورخین از آن‌سخن گفته‌اند. می گویند 
بزر گمهر بختگان به‌عواهش برزویه باب برژویه‌طبیب را 
بر کلیاه‌ودمنه افزوده که می‌تو اند محتمل باشد. برزوبه‌پزشك 
بود و گوبا ال قلم و انشاء نبود و ای جچه‌بسا وزیراعظم که 
به‌حکمت ودانش شهرت‌داشت واهل تصنیفوتألیف نیزبود 


این کاررا تعهد کرده باشد . 


خلاصه‌ی کلام آنکه بنظر نگارنده بزر گمهر بختگات,شخصیت 
واقعی تاربخی است. نام پدرش بختکت (از بوختن به‌معنای‌رهائی‌یافتن 
که درتر کیب بسیار اسامی دوران ساسانسی وارد است) نیز نمی‌تواند 
مجعول وتصادفی باشد و بزر گمهر و برزویه نیز یکتن نیستند. تنها 
نکته‌ای که کریستنسن می‌تواند در آن محق باشد اینست که‌نام «بزر گث. 
فرمدار» باناع «برزمهر بختگان» در آميخته واز آن بزر گمهر ساخته شده 
باشد. و نام زرمهر خود بازم‌انده‌ای از «برزمهر» است که بعقیده‌ی 


شادرو ان بهار نام اصیل بزر مهر بوده است. 


1 - ار بزر گمهر 

بزر کمهر دردورانی می‌زیست که‌استبدادمذهبی خاندان‌ساسانی 
پس از سر کوب جنمش مزد کیان دراو ح خودبود ودراثر لیاقت‌شخصی 
خسرو اولامور کشور نظه‌ی‌داشت.حسروبهءلو» یونانی‌وسریانیذیعلاقه 
برد و فلاسفه‌ی مکنب ض را پس از بسته شدن این مکتب به‌امر بوستی.- 
نیانوس با احترامپذیرفت و دردر بارش مبلغین نسطوریو بعقو بی‌و نو فیزیت 
باموبدان زرتشتی بحث می کردند ودردورانش در گندیشاپور وریشهر 


(ر یو اردشیر) وشیزمدارس و کتابخانه‌ها داثر و گرم فعا لیت‌بود. برنعی 


۳۹ 


از آثار ارسطو (بویژه منطق) وفرفربوس وجالینوس نیز آزراه سریانی . 
یا یونانی به‌پهلوی بر گردانده شده‌بود. شاه شخصاً به‌انجام بحث‌های 
فلسفی وسردر آوردن ازر از هستیذیعلاقه بود. شگفتی تشخ که بزر گكد 
خرمدار حسرو خود نیز اهل علم‌وفضل باشد منتها بزر گمهرعالمی‌است 
کاملا" ایرانی ودامنه‌ی حکمتش ازحکمت عملی:و پند واندرزهائی‌در 
زمینه‌ی سیاست و آداب تجاوز نمی کند. ۱ 

به‌بزر گمهر دست کم دو اثرنسبت می‌دهند: 


۱( کتایی که در فارسی دری بنام «ظفر نامه خوانده مسی‌شود. 
ابن‌سینا این کتاب را گویا ازپهلوی بزای امیرنو ح‌بن‌منصور . 
سامانی (۳۸۷-۳۶۶ هجری) ترجمه کرده است. موضو ع 
کتاب پرسش‌هائی است که خسرو کواتان ازوزیزاءظم خود 
بزر گمهر کرده وپاسخ‌هائی است که بزر گم‌هر باین پرسش‌ها 
داده است. این‌رساله درسلسله آثار فارسی ابن‌سینا ب‌دستور 
انجمن آثار ملی طبع شد و پیش از این در ایران و خارج ‏ 
اير ان جندبار طبح‌شده بود. 

۲( ۲ کتابی به‌نام «بندنامه بزر گمهر بختگان» خطات به‌انوشیروان 
که دارای ۱۴۲۵ کلمه است. متن پهلوی آن در سال ۱۸۸۵ 
به‌وسیله‌ی دستور پشوتن بهرام بی‌سنجانا درمجموعه‌ای‌به‌نام 
« گنج شایگان» به‌چاب رسیده است و شادروان بهار ظاهراً 
آنرا ترجمه کرده است. کریستنسن تألیف آنرا به‌قرن ٩‏ 
میلادی (دوم‌هجری) مربوط می‌داند» امری که بعید نیست 
و لی درعین‌حال دلیل نیست که منقو ازروی نسخه‌ی کهن‌تر 
واصیل‌تری نبوده باشد زیرا نگارش پندنامه‌ها و ایجاد آثار 


ادبی تعلیمی (دیدا کتبك) ازشیوه‌های متداول تألیف‌دردوران 
ساسانی است. گر چه پندنامه‌هائی که در دست است غالباً به 
سده‌ه‌ای پنجم و ششم هجری متعلق است ولی تألیف آنها 
به‌ازمنه‌ی کهن‌تر مسربوط است: مانند «اندرزنامه آذرپاد 
مارسپندان» » راندرزنامه اوشزدانا»» راندرز آذرباد 
زر تشتیان»» «اندرز دانا کان بمزدیهبان»» رانلدززنامه خسرو. 
کواتان»» «پندنامه‌زر تشت»» «اندرز دستوزویر ان به‌بهدینان»» 
«اندرزپورو تکیشان» وغیره وغبره. «اندرزبد» وآواندرز گر» 
درآن هنگام نوعی مقاع روحانی بود و مزدك معروف سمت 
اندرز گری داشت که شاید بتوان آنرا مانند واعظ دوران 
پس از اسلام شمرد. این شیو هی تألیف نصیحت‌نامه بومژه 
نصیحت الملوك را برحی رجال سیاسی دردور انپس از اسلام 
نیز دنبال کر دند (مانند رقابو سنامه» و «سیاست‌نامه»)۰ لسدا 
بهیچوجه غیرعادی نیست که بزر گث فرمدار حسرو کواتان 
چنانکه مرسوم بود به‌دستور شاه اندرزنامه‌ای نگاشته باشد. 
درشاهنامه‌ی فردو سی نیز پندنامه‌ی‌مفصل بزر گمهروانوشیروان 
ذکر شده است که قاعدتاً باید ترجمه‌ای از پندنامه یا یکی از 
از روایات آن باشد. دراین باره جدا گانه سخن خواهیم 
گفت . 

۳) علاوه براینها سخنان‌فر ازان پرا کنده‌ای‌به‌بزر گمهردررو ایات 
وتمثیلات وقصص پس از اسلام نسبت داده می‌شود مثلا" در 
قابوسنامه: «چهارچیز بلای بزر گست. همسایه‌بد» عیال‌بسیار ۲ 
زن‌ناساز کار و تنگدستی». یاضمن حکایتی این سخن ژرف: 
«همه‌جیزرا همک‌ان دانند وهمگان هنوز از مادر نزاده‌اند). 


۵۱ 


هر کس گوبنده‌ی ابن سخن باشد تثو ری‌مءاصر نزدیحی‌دائمی 
به‌حقیقت مطلق بوسیله‌ی نسل‌های مختلف بشریرادرعبارتی 
۱ بسیار عالی بیان کر ده واکر از زد گمهر است شانه‌ی ژرف. 


بیئی شکّرف اوست. 


۷ - شاهنامه و بزر گمهر 

در شاهنامه» در بخش مربوط به‌دوران آخیی‌و انوشیروان بیش از 
۲۵۰۰ ست به افسانه‌ی بزر کمهر ارتباط دارد. «هعت بیزع» بزر کمهر 
مانند «هفت‌خو ان» ر ستم» از قطعات کر انبهای شاهنامه است. همانطور 
که ر ستم, مظهر نیروی جسمی بود» بزر گمهر بمثابه مظهر نیروی دوانی 
رم‌عنوی توصیف می‌شود و فردوسی بااحترام و علاقه‌ای فراواد به‌این 
شخصیت ممتاز برخورد می کند و هرجا که دستش مسی‌رسد او را 
می‌ستاید . ۱ ۱ 

خحلاصه‌ی داستان بزر کمهر چنین است که نخست خسروخوابی 
می‌بیند که گر ازی با وی بر حوان نشسته است. برای گسزاردن نحواب . 
کار گزارانش جوانی بزر گمهر نام را که نزد مسوّبدی اوستا و زند 
می آموخت می‌بایند و آنجوان پس از آنکه به‌نزدشاه می‌آید» می گوید 
که تعبیر عواب چنانست که مردی در جامعه‌ی زن در حسرم شاه پنهان 
شده. چون درستی گزارش خحواب روشن می‌شود» خسرو جوان گمنام 
يا بزر گمهررا برمی کشد ومی‌نوازد و در بزم‌های هفتگانه‌ای که خسرو 
به‌همر اه موبد موّبدان ودستوران ودبیرانی مانند «یزد کرددبیر» ورسادة 
دبیر» تشکیل می‌دهد» از بزر گمهر درباره‌ی شیوه‌ی زند گی و آداب 
جهانداری سئوالاتی می کند ووی پاسخهائی می گوید. در اين پاسخها 
ما با مردی هو ادار نظام اشرافی و شاهی روبرو هستیم که در عين حال 


/ ۵۳ 


نيك‌نفس وانساندوست وزند گی‌شناس ونکته‌یاب و ژرف‌نگر است و 
مظهر «خردمندی» عصرخود محسوب می‌شود. بعنواد نمونه از هفت 
بزم» برعی سخنان بزر گمهررا ذیلا نقل می کنیم: 


دل هر کسی بنده آرزوست 
وزو » طراکبی » با ذ وگو نه خوست 
به خو» هر کسی در جهان دیگرست ۱ 
ترا با وی آمیزش اندر تخر است 
هر آنکس که در کار پیشی کند» ۱ 
بکوشد که آهنگ بیشی کند 
بنایافت رنجه مکسن خویشتن 
۱ که یمار جان باشد و درنج تن 
ز یرو بود مرد را راستسی 
ز ستی درو غ آید و کاستی 
ز دانش چو جان ترا مسایه نیست 
به از حامشی هیج پیرایه نیست 
مکو آن سخن کاندر آن سود نیست 
: کز آن آتشت بهره جز دود نیست 
میاندیش از آن کان نشاید بدن 
که نتوانسی آهمسن به آب آژدن 
هه هن ۳9 بایدت کرد 
نباند فشاند و نباید فشرد 


چو باید که دانش بیافز ایدت 
در نام جستن دلیری بود 
کشاده دلانرا بود بخت یسار 
هر آنکس که‌جویدهمیبرتری 
یکی رای‌وفرهنگی بایدنخست 
سوم بسار بایدت هنگام کار 
چهارم خرد باید و دراستسی 
۲ به‌پنجم گرت زورهندی بود 


خسوی مرد دانا بگوئیم پنج 
نخست آنکه‌هر کس که‌داردخرد 
ز شادی کند زانکه نایافته 
بنابودنی‌فا ندارد امد 


چوسختیش پیش آید ازهرشمار 


"ابرشاه زشت است خون ریختن 
همان چون سبکسار شد شهریار 
همان با حردمند گیرد ستیز 
دل شاه گیتی چو پر آز گشت 


سخن سنجو دینار گنجی» مسنج . 


دبیری رساند جوان را به تخت 


دبیردست از پیشه‌ها ارجمند 


۸ 


سخن یافتن را حرد بایدت 
زمانه زبد دل بسیری بسود 
انوشه کسی کو بسود بردپار 
,هنرها بیاید بدین داودی 
دوم آذفایش ببایسد درست 
زقن.نيك و هربد گرفتن شماد 
بشستن دك ا؟-ژی و کاستی 
بتن کووشش آری:"بلندی بود 


وزین پنج هرگز نباشد بسرنج 
ندارد غم آن» کزو بگذرد 
نه گر بگ‌ذرد زو شود تافته 
نگوید که بار آورد شاخ بید 
شود پیش‌و سستی نیارد بکار 


به‌اندك سخن د برانگیختن 
بی‌اندیشه دست‌اندر آرد بکار 
کند دل زنادانی خسویش نیز 
روان ورا دبوانباز گشت 

تب 
که‌بردانشی‌مرد» خواراست گنج 
چو هستی‌بود خویش وپیو ندرا» 


"شود نساسزا زو سزاوار بخت 


وزو مرد افکنده کسردد بلند 


/ ۴ 


چو با آلت و رأی باشد دبیر ‏ نشیند بر پساد شا ناگزیر 
بلاغت جو باعط فراز آیدش باندیشه معنی بیاف‌زایدش 
ز لفظ آن کسزیند که کوتاه‌تسر ‏ به حط آن نمابد که دلخواه‌تر 


اين نمونه‌هنا نشان می‌دهد که" وصیف تلم توصیف خرد؛ 
خوارداشتن کنج؛ تقییح جوروستم و آزمندیْ» بای راستی و رأی و 
وفرهنگث. جوهر اندیشه‌های پند آمیز بزر گمهر است. 

سپس فردوسی داستان معروف آمدن شطرنج از هند و اختراع 
نرد از جانب بزر گمهررا نقل‌می کند و 
نوشته تفدیم حسرو کرد سخن‌می گوید. مطالب‌این‌پندنامه رافردوسی 
ظاهراً از پندنامه پهلوی نقل کسردد است ولی بنا بیاد آوری و براساس 
مطابقه‌ی شادروان بهار» فردوسی در این ترجمه» برای مراعات قواعد 
لظی ودستوری فارسی‌دری» تغییراتی در الفاظ و عبارات می‌دهد که 
بنظر اینجانب ازدقت وعمق فکری متن اصلی می کاهد ومطالب راگاه 
کلی‌تر ومهم‌تر می کند. 


وی «پندنامه»‌ای , 


۲۷ - پایان‌کار بزر گمهر 

فردوسی سپس ازداستان بند کردن بزر گمهر بوسیله‌ی . حسرو 
سخن می گوند. جریان چنین است که از بدبختی بزر گمهر مرغی در 
صحرا دانه‌های گوهر بازوبند شاه را هنگامی که وی خفبته بود» فرو 
می‌بلعد ولی شاه به‌بزر گمهر بدبین می‌شود واو را بند می کند و چون 
بزر گمهر در پیام‌های متوالی از زندان جایگاه تنگث و تاريك خود را 
پرتخت شاه بر تری می‌نهد شاه دمبدم او را به‌زنداد‌های بدترمانند جاه 
تاريك و تنورتنگث پراز پیکان ومیخ‌وغیره منتقل‌می کندو پیوسته احوال 


۵۵ 


اورا در آنجای بدتر جویا می‌شود و لی بزر گمهرهمچنان‌پیام‌می‌فرستند 
که «روزم به‌ازروز نوشین‌رواد» است ووقتی شاه علت اين سخنان را 
#- ۱ ۱ 


بدان پا کدل گفت بوزرجمهر ‏ که ننمو3.هر گز بما بخت چهر 
نه‌اين پای دارد بگردش نه‌آن سرآزدا.همه نیو بد» بی گمان 
چهبا گنج و تخت وچه‌بار نج‌سخت ببندیم هر وه نا کسام» رخعت 
ز سختی ۴ستدکردن آسان بود . دل تاجسداران هسراسان بو۵ _ 


حاصل آنکه: این بزر گمهر نیست که در تنور تنگث پراز میخ 
وپیکان باید ازمر گک بترسد. بلکه این حسرو کواتان آزمندستمگراست 
کسه باید درشبستان سمن بوی ازبیم‌جان ستان شب وروز لرزان باشد 
زیرا آن عیش‌ونوش» آن تن وتوش؛ آن قدرت وعظمت ازوی بجور 
ستانده می‌شود. 

درباره‌ی پایان زند گی وبند کردن بوزرجمهر علاوه بر آنچه که 
شاهنامه نوشته در کتب ومتابع مختلف مطالب گونا گونی آمده است. 
مسعودی‌چنانکه کر یستنسن در تحقیق‌جدا گانه‌ی عویش راجعبه‌بزر گمهر 
آورده است می‌نویسد که وی‌را به «زندقه وشرل» وداشتن دین مانی و 
مزدكك متهم ساختند. و خحواجه‌نظام‌الملك در سیاست‌نامه مطالبی ازوی 
نقل می کند که نشانه‌ی عدم رضایت‌شدید او ازسیاست خسر و انوشیرو ان 
وشکوه‌ی شدید او از صنف نظامیان است. نظاء‌الملك می‌نوبسد وی 
می گفت که لشگریان «برولایت و ملك مهربان نباشند» و «همه در آن 
کوشند که کيسة خویش پر کنند» و «رضا نباید داد که‌لشگررااین‌قدرت 
وتمکین باشد». در آثارالوزراء عقیلی که جریان زندانی‌شدن بزر کمهر 


امز-۱۸۳ 


شرح داده شده‌است تصریح می‌شود که وی علت فساد و خرابی کار 
خحلق‌را در جاپلوسی و «ستودن ستمگران» می‌دانسته است. 

در باره‌ی دوران زندان بزر گمهر داستانهای متعددی است که 
کربستنسن برخی از آنهارا در تك‌نگاری خود آورده است (رجوع 
کنید به‌مجلنه‌ی مهرسال اول» مقااسه‌ی کر بستنسرخ در باره‌ی «داستان 
بزر جمهر» ترجمه‌ی‌میکده). ابن‌داستان‌ها دربرعی جزئیات‌تفاوت‌هائی 
باداستان ذ کر شده درفردوسی دارد ولی چیزی که تم بنظر می‌رسد 
آنست که بزر گم‌هر بسبب انتقاد قوی ازسیاست شاه به‌سبب نارضائی 
حود ازوضع موجود واحتمالا به‌سبب داشترن شتن تمایلات‌ضدنظام‌مو جود ۱ 
دچار عاقبت ومر گك غم‌انگیزی شد, 

این‌سخن در انجیل آمده است که «درخردبسیار اندوه‌بسیار است»۱ 
قاعدتاً بزر گمهر که همه‌ی رو ایات تاریخی وداستانی اورامردی حکیم 
و جهان‌بین وژرف ودانا معرفی می کنند بابد درعصر بیرحم و بی‌قلب‌خوذ 
دل وجانی اندوده‌ی غم واندوه می‌داشته است. 

ما در این باره می‌توانیم علاوه برداستانی که درفوق نقل کردیم 
ازروی عبارات بسیار بدبینانه‌ای حکم کنیم که در باب برزویه‌ی طبیب 
آمده اشت. ا گردرست باشد که این‌باب‌را بزر گمهر نوشته‌وا گردر.ست 
باشد که ابن‌مقفع آن‌رادقیق و بی‌اضافه وتا کید وتشدید از پهلوی‌به‌عربی 
ترجمه کرده و چنانکه بیرونی می گوید نگارش شخص او نیست وا گر 
ترجمه‌ی عبدالحمید منشی از ابن مقفع نیز دقیق باشد (که ما مطابقه 


1 ماننك این شعر شهید بلخی: 
ا گرغم‌دا چوآتش دود بودی جهان تاريك بودی جاودانه 
دراين عالم سر اسر گر بگردی عردهمندی نیایی شادمانه 


۵۷ 


نکرده‌ايم) در آذ صورت بایه گفت دادنامه‌ی صریح و جذاب و 
لرزاننده‌ایست برعلیه دورانی که از موبدان زرتشتی آن ایام گسرفته تا 
شو بنیست‌های نژادپررست این ایام می‌خحو اهند آن‌زمانه‌ر ادوران طلائی 
معرفی کنند. این عبارات کوبنده وپرمغز چنین است: 


«کارهای زمانه میل‌به‌ادباردارد: تختانبتی که خیرات مردمان 
را وداع کوزستی. افعال ستوده و اقو ال شندیده. مسدروس 
گشته» عدل ناپیداء جور ظاهر» لوم‌ودنائت مستولی» کرم و 
مروت متواری»دوستی‌ها ضعیف» عداوت‌ماقوی نيك‌مردان 
رنجور و مستذل» شریران فار غ و محترم» مکر و خسدیعت 
بیدار» وفا وحریت در خواب. درو غ موثر وم راستی 
مهجور و مردود» حق منهزم؛ باطل مظفر» مظلوم محق ذلیل» 
ظالم مبطل عزیز» حرص غالب. قناعت مغلوب عالم غدار» 
زاهد مکار بدین معانی شادان به‌حصول این ابواب - تازه 


روی و خندان!» 1 َ 


درعصری که علی‌رغم کبکیه‌ی استبدادی خسرو کو اتان» جنبش 
مزد کی وسرنوشت نهائی آن از یکسو» و انحطاط روحی دوران‌های 
بعدی ازسوی دیگر» بهترین نمودار تزلزل و فساد درونی نظام موجود 
است. قاعدتاً فرزانه‌ای تیزبین چون بزر گمهر باید هم‌چنین بیاندیشد. 
همه‌ی قراین تاریخی حاکی از آنست که بزر گمهر در وافع نیز چنین 
می‌اندیشیده است. ۱ 

بیهوده نیست که بقولی هرمز بقولی خسرو پرویز» او را به‌زیر 
تیغ دژخیم فرستادند وببهوده نبود که نعسرو کوانان اورادر تنورتاريك 


1 ۵۸ 


زندانی می‌فرمود و ازر نجش جانورانه لذت می‌برد.! 


۹ 


۱ درنگارش این بررسی ازهنا بع زیرین استفاده شده‌است: 

فارسنامه‌ی ابن‌بلخی (تصحیح ع. بهروزی). آثادالوزداء عقیلی» 
شاهنامه (چاپ بروخيم)» ابران درزمان‌ساسانیان (ارتورکر یستنسن؛ ترجمه‌ی 
یاسمی). سبك شناسی (بهار) سه جلد. اندرذنامه‌ی آذرپاد مسارسپندان 
(ترجمه‌ی بهار در مجله‌ی مهر)» اندرزخسره کواتان (دکترمکری)» فرهنگ 
پهلوی (د کترفرموشی)» قابوسنامه (به‌تحمیحد کتریوسفی)؛ دانشهای یونانی 
دردودان ساسانی (ترجمه‌ی احمدآداع)» تار یخادبیات در ایران در سه جلد 
(دکترصفا). تاد یخ‌علوم‌عقلی (دکترصفا)» دائرةالمعادف فادسی (تحت نظر 
دکتر مصاحب)» آ ناهیتا (پورداود)» جشن نامه‌ی این‌سینا (جلد اول) ۰ 
برهان قاطع (به تصحیح دکترمعین)» پر تواسلام (ترجمه‌ی عباس خلیلی) 
مجمل لتواریخ وا لصص» سیاست‌نامه‌ی خو اجه نظام) لملك. و کلیله‌ودمنه 
وغیره وغیره. ۱ 


۱ آزاین مشت ریاست‌جوی رعنا هیچ نگشاید 
مسلما نی زسلمان جوی و درددین: بودردا 


سنائی غز نوی 


يك شخصیت شگفت ومرموز 
سلمان بار سی 


(روز به بودمرزبان) 


یکی از چهره‌همای شگَفت ومرموز و جسذاب تاریخ کشور ما 
چهره‌ی روزبه پورمرزبان موسوم به«سلمان‌فارسی» از صحابه‌ی‌معروت 
پیمبر اسلا است که بو اسطه‌ی شهر تش به‌پارسی بودن وزهد و ور ع 
سوزنی‌سمر قندی‌شاعروضیاء حجندی‌شاعردیگر (موسومبه‌پارسی‌زاده) 
خود را از اولاد وی می‌شمردند(!) سلمان به‌احتمال قسوی در تشکل 
ایدئو لوژی اسلامی نقشی داشته است ودر نزدیکی بسیارزیادو صمیمانه 
ومحرمانه‌اش به‌محمدین عبداله و خاندانش بویژه به‌علی‌و آلاو تردیدی 
نیست‌و حد بث معروف «سلمان منی و آن‌من‌سلهان» «سلمان‌منااهل البیت» 
که از پیمبرنقل می کنند براین نزدیکی گواه است. ۱ 

سلمان فارسی که بود و آیا چه‌نفشی در پیدایش اسلام‌داشته‌است» 
فطلبی نیست که بتوان آذرا ازروی تواریخ وسیر به‌درستی‌روشن کرد. 
درباره‌ی زند گی سلمان يك سلسله اطلاعات مکرر و به‌احتمال قسوی 
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مسلم درانواع کتب ازدینی و غیردینی؛ ازعربی وفارسی آمده است و 
ما مجموعه‌ی این اطلاعات را از گوشه و کنار کگردآورده آثرا در این 
گفتار می‌آوریم ولی درب اره‌ی نقش سلمان در پیدایش اسلام باید _ 
به‌نیروی قرینه‌یابی وحدس‌علمی تسوسل جست وارزش این حدسیات 
نیز در حدود حدسیات است زیرا براي و اقعیت:تاریخی سند و مدرك 
لازم است. ۱ 

سلمان فارسی چنانکه‌می گویندازمردم «جیاصفهان‌با رامهرمز 
فارس است که برحی او را هیربدی زرتشتی و برخی مسیخی و برحی 
او را مزد کی می‌شمرند که شاید به‌علت تعقیب مزد کیان ایران را ترله 
گفته ویاچنانکه می گویند بدنبال ر اهبی مجوس افتاده وبه‌عزم سیاحت 
به‌سوی موصل و نصیبین و شامات آم‌ده و از طریق شام به‌جانب 
«وادی‌التری» که درسرراه تجاری بین شام ومدینه قر ارداشته عازم شده 
و دراین نواحی به‌اسارت قبیله‌ی «بنی کلب» در آمد و سپس کسانی از 
قبیله «بنوقریظه» ( که خود بهود بودند و بعدها ریحانه‌بنت‌زید از همین 
قبیله همسر پیمبر شد) اورا خریدند و به‌مدینه بردند و در مدینه مسلمان 
شد و از بردگی رهائی یافت و از باران و صحابه‌ی محمد گردید و در 
غزوه‌ی «خندق» که اتحادیه کلیه قوای ضد محمد به‌عنوان «احزاب» 
به‌مدینه حمله‌ور شدند» بدستور و رهنمائی او خندق (معرب کندله با 
«مند» فارسی) حفر گردید ومنجربه‌شکست احزابوفتح مسلمین‌شد, 
سلمان فارسی درایام حیات پیمبر در «مسجدالنبی» همراه گروه دیگری 
که «امل‌صفه» نام دارند در شبستان مسجد می‌خفت. داستان اهل‌صفه 
درازاست وخود این واژه ترجمه‌ی 81016 و رواقیون‌رابیادمی آورد 
و شیوه‌ی مرتاضانه‌ی آن‌ها درو اقع نیزرو افي بود. برخسی از صوفیه 
منشاء حود ونام حویش‌را (البته‌بخطا) از «اهل‌صفه می‌دانند. 


۶۱ 


این اهل‌صفه بقولی ۴۰۰ وبولی ۷۰ نفربودند که همگی مردمی 
تنگدست وبی‌خانمان وریاضت‌پیشه بودند که مشاهیر آن‌هاعبارت‌بودند 
از هلال بنر باح و سلمان فادسی و عمار یاسر وصهیب بن‌سنان و ز ید بن‌خطاب 
و مقدادین اسود ودیگران واز آنجا که افر ادی‌مانند سلمان و صهیب که 
اهل صفه بودند باوجود آنکه نسب ازقریش و بنی‌هاشم نداشتندو بسیب 
دینداری وپارسائی درنزد پیمبر و مسلمانان محبوبیت يافته بودند شاعر 
رازی این‌شعررا بتازی در باره‌ی سلمان می گوید: ۱ 


لعمراه لسلاانسان الابدینه فلایت رل التقوی» اتکالاعلی! لنسب 
لقد رفسع‌لاسلام سلمان فارسی _.. وقد رفسع شرلالشریف ابا لهب 
(یعنی: به‌جان تو که آدمی آدمی‌نیست مگربه آئینش وبه‌پشتیبانی 
اصل ونسب پارسائی‌را ترلنمی گوید چنانکه‌اسلامبلندمر تبه 
شد ازسلمان که پارسی‌نژاد بود وشرك و کفر بلندمرتبه شد از 
ابالهب که ازشریفان قربش بود.) ۱ 


پس ازمر کث پیمبر و و اقعه‌ی «سقیفه‌بنی‌ساعده» که در آن‌مهاجرین 
و انصارابابکر را از راه شور به‌علافت برداشتند» سلمان جزء کسانسی 
بود که به‌حمایت ازعلی بن‌اببطالب و اعتراضش نسبت باین تصمیم؛ از 
ضرورت امامت وولایت‌علی»دفا ع کردو جمله‌ی‌معر وف« کر دیدو نکر دید» 
بعنی ناشایسته‌ای را انتخاب کردید وشایسته‌ای‌را انتخاب نکردید از او 
منقول است. در میان مخالفان تصمیم «سقیفه بنی‌ساعده» عسده‌ای از 
بزر گان صحابه بودند مانند سلمان و اباذرغفاری و عماریاسر و جابربن 
عبداله و عباس بن‌عبد) لمطلب و ابی‌بن کعب وغیره وسلمان و اباذر و مقدادو 


/ ۴ 


عمار را شیعه چهارر کن تشیع مسی‌نامند و برای آن‌ها ارزش بسیاری 
فائلند. 

واما این جربان جانشیتی محمد جریان جالبی است. عده‌ای از 
اعراب که به‌رسم قبایل عرب به شور معتقدبودند و بعلاو همحمدنیزشور 
مهاجرین وانصار را برای قبول جانشین توصیه‌کرده بود و همگ‌ان و 
از آنجمله علی نیز این قاعده را قبول ذاشتندا ابابکر را بر گسزیدند. 
عده‌ای از صحابه بدین‌سیب معترض بودند که علوْرا ازجهت پارساگی 
ودانش اولی می‌دانستند. عده‌ی دیکر کسه بعدها شیعیان از میان آن‌ها 
نشأت کردند» به‌شیوه‌ی ایزانی» ورائت را حسق جانشین با امام با 
امیرالمو‌منین می‌دانستند والبته سلمان فارسی به‌هردودلیل نسیت به‌علی 
راغب بود. ۱ 

علی را بحق می‌توان نماینده‌ی جناح دمو كراتيك‌قریش‌دانست 
و بهمین‌جهت بسیاری از اهل صفه و پارسایات زهدپيشه در میان صحابه 


۱- علی درنامهای به‌عاویه درمورد انتخاب خوده به‌اين رسم به‌شکل 
تأيیدی استناد می کند. در این نامه چنین می‌خو انیم : «انه‌با نی القوعا للذین 
با یعو | ابا بکر و عمر و عشمان علی ما با یعو اهم فلم یکن| لشاهدان یختار» ولا 
للغا ئب ان‌یرد. انماالئوری للمهاجسرین والانصار. فان‌اجتموغو اعلی دجل 
واتخذوه اماما؛ کان ذلك للهرضی» فان‌غر ج من‌امرهم بطعن او بدعة دووه الی 
ماخر جعنه فان‌ابی قانلوه علیاتباعه غیرسبیل‌المومنین». موافق این نامه علی 
می‌نویسد که‌شورابامهاجرین وانصارات است‌وا گرآن‌ها به‌مردی گر ائیدند و او 
را به‌پیشوائی گزیدند. در ای نکاد خرسندی حداوند است. لذا اعتر اض‌جمعی 
به‌تصمیم متخذه در «سقیفه بنی‌ساعده» فقط برپایه‌ی او لویت علی بودو لی‌بعدها 
ابدیثه‌ی «ایرانی» واشرافی تدم وراث درامامت اهل بیت موْثر بوده است. 
برحی ازمحققین معاصر از آن‌جمله آقای همائی (در غزالی‌نامه) محصور کردن 
پروز تشیع را به‌مقاومت ایرانیان نادرست می‌شمر ند وحق با آنهاستول ی آنچه 
که مسلم است تشیع بعدها جنین رنكوخحصلتی راگرفت. 


۶۳ 


مانند سلمان و اباذر به‌او متمایل بودند. اباذر غفاری که بعدها دردوران 
عشمان بسعایت معاویه به «ربذه» تبعید شد زیرا متهم به سخنر انی‌همای 
فصیح علیه زراندوزان وقدرت‌پرستان شده بود» مسلماً اسلاء‌را به‌سیب 
مخالفتی که در آغاز بااشراف فریش ورباخواران وزرپرستان کرده‌بود 
پسندیده بود. سلمان نیز ازاین زمره مردم بود. ,علی‌بن‌ابیطالب بسیب _ 
شیوه‌ی زندگی وفکر حودموردپسند أبن‌افیادبود وین جهت‌نواصب 
با امل تسدن به‌سبب آنکه سلمان امامت را بر تغلافت اختیار کرده بود 
اورا دوست نمی‌داشتند. 

خحود سخنانی که ازسلمان نمل می کنند ورفتاری که به‌وی نسبت 
می‌دهند این طرزفکر ضداشرافی وشاید مزد کی‌مآب اورانشان‌می‌دهد. 
مثلا روایاتی که ازقول سلمان درباره‌ی سیرت رسول می گویند همیشه 
پیمبر را مردی دارای رفتار بسیار ساده و فروتن نشان می‌دهد چنانکه 
زمانی به‌دنبال زنی حبشی که دامن ردایش را گرفت به‌راه افتاد و آنزن 
پشم بافته‌ی خود را به او داد تا در قبال آن برايش گندم بخرد و پیمبر 
خرید و آن گندم را به‌دوش کشید.و به خانه‌اش برد. یا می گویند عمر 
به‌سبب اعتقادی که به‌ز هد سلمان داشت برای ارزیابی رفتار خود از او 
پرسش می کرد. می گویند ازاو پرسید آیا رفتارمن مرا به‌سلطانی شبیه 
می کند یابه‌حلیفه‌ی ر سول‌الله وسلمان گفته بود ا گردرهمی ازبیت‌المال 
را درمورد خود مصرف کنی نام سلطانی از نام خلافت برتو سزاوارتر 
است. یامثلا درزمان عمر پس‌از فتح تیسفون سلمان‌را به‌والیگری‌به‌این 
شهر فرستادند. اگر در واقع سلمان يا روزبه پورمرزبان» مزدکی 
سر گردانی بود که توائسته بود باشر کت‌جستن درتشکل دیانت‌اسلامی 
(البته بی آنکه خود بتواند عواقب وسیع کار را حدس بزند) تخت و 
پبخت خاندان ساسانی‌را برهم زند» وسپس این غلام تیره‌روز از وادی 


/ ۴ 


دربدری بدر آمده برمسند حکمرانی درشهر تیسفون که شایدزمانی آن 
را باروحی تاريك وبی‌امید ترك گفته بود» بنشیند» آنگاه‌بایدسرنوشت 
سلمان‌را از شگفتی‌های عبرت‌انگیزتار بخ دانست که نظایرش اند است 
ونشانه بوالجعبی‌های تاریخ است. 

بهررجهت این و اقعیت بی‌تردید است که:سلمان پارسی» لام 
سابق سرانجام امیرشهر مفتو ح تیسفون "شلر ولی چه‌تفاوت عظیمی بین 
دستگاه محقرانه ودرو بشانه‌ی امارت‌او بادربار بتچلال‌یزد گردساسانی 
و جودداشت! سلمان «عطاء» باحقوقی را که‌به او پی‌نهادشلةبودنپذیرفت. 
سبدبافی می کرد. سبدها را می‌فروخت وبابهای آن می‌زیست‌وبدینسان 
به‌عقاین مساو ات‌طلبی خود سخت پای‌بند بود. هنگامی که در گذشت 
جیزی ازدارائی نداشت و امروز در سلمان‌پاك و اقع در «لواء البغداذ» 
نزديك مدائن قبر او»باقی است وجای داردکه ابرانیان صر فنظر از عقا بددینی 
وسیاسی خود ای نگود دا جائی محترم بشمار ند زیرا بهرجوت مردی که‌در آن 
خنته ازف و تنان ویار ان مستمندان روز گار خود بود. 

سلمان بنابه‌انواع حکایات و روایاتی که درباره‌ی او شده است " 
امل فضل بود و بامذاهب وعناید عصرخویش آشنائی داشت. شگفتی 
فیست » هم‌ایر ان هم‌شامات یاسور به در آنزمان» مر کزانوا عمشاجرات 
فلسفی - مذهبی بود واين جوینده‌ی حقیقت حتماً از هرچمن گلی واز 
هرخوشه‌ای توشه‌ای‌برده‌بود. [ذا سلمانرا مانندابوالدرداء و ابوموسی 
اشعری و زیدبن ثابت اهل فتوی می‌دانند واين مقام هر کس را میسر 
نبود. وی درسال ۳۵با۳۶ هجری‌قمری در گذشت. 

تااینجا که گفتیم مطالبی است که در کتب درباره‌ی‌زند گی‌سلمان 
آمده است واما اينکه سلمان کی با محمدبن‌عبداله آشناشدو چه‌تأثیری 
درتشکل دین اسلام داشته است؛ مطلب ودلیل روشنیلاأقل دردسترس 


۶۵ 


نگارنده‌ی این سطور نبوده است. آنچه که مسلم است آنست کهقبل از 
محمد عده‌ای از اعراب به‌نام «حنیف» با معتقدان به‌مذهب ابراهیم و 
باو رمندان به وحسدت و جویند گان حفیقت به‌شیوه‌ی بت‌پرستانه‌ی 
متداول در نزد قبابل عرب معترض بودند. حتی قبل از محمد قس‌بن- 
ساعده اباوی که قبیله‌اش را از مبدعین حروف عربی می‌دانند رسماً در 
خطابه‌های فصیحش مردم را به‌یکتاپرستیی,دعوت میکرد و نیز قبل از 
محمد یا در همان ایام او حنفائی دعوی پیمبری کبیر دند مانند ابومسیلمه 
(معروف به کذاب) و سجاح ازقبیله بنی‌تمیم زن مسیلمه که,پس ازمر کث 
محمد دعوی بیمبری کرد و اسود یمنی ملقب به«ذوالخمار» که‌وی‌قبل از 
محمد دعوی نبوت کرد و همه‌ی آنها بکتاپرستی را در قبال پرستش 
بتان‌عرب‌ما نندرهبل»و «عزی»و«لات» و«منات» و«زیارت»»«بیت العتیق» 
و باور به کهنه و ساحران و «نقائات‌فی‌العقد» (دمند گان در گره‌ها) پند 
می‌داده‌اند. ۱ 
در اطراف محمد نیز نمایند کان ادیان مختلف را می‌بينيم مانند 
صویب یمنی که ترسا بود و سلمان‌پارسی که از مزدة یسنه اطلاع کافی 
داشت و حتی بقولی از هیربدان آتشکده بود و هللالبن رباح‌حبشی و 
ابو اسحق کعب‌بن‌هاتع‌یمنی موسوم به «کعب‌الاخبار» که بهود بود. اين 
شخص با آنکه درزمان ابابکر به‌اسلام گرائید ازهمان آغاز با مسلمانان 
بود وپیم‌بر را ازروابات کهن بهود ۲ گاه می‌ساعت. تردیدی نیست که 
پیمبر اسلام خود سفر کرده و آزمون اندوخته بودولی این نیز محتمل " 
است که این مشاوران که پیش‌وپس از بعثت باوی‌بوده‌اند» درافنکارش 
بی‌تأثیر نبوده‌اند. ۱ 
پیش‌از آنکه احتمالا سلمان فارسی در دیانت اسلام تأثیر باقی 
. گذارد مزده‌یسنه دردین بهود که بی‌شك ازمنابع‌ایده‌ثی دین اسلام‌است 


و ۱ 


موی رقتتق بود. روابط ايران و یهود بویژه از زماد فتح بابل به‌دست 
" کودوش آغازشد واعتقاد به‌معاد وقیامت و حساب و میزان و پل‌صراط 
وبهشت وبرزخ ودوزخ که درمزده‌یسنه آمده است به‌دین بهودنیز تأثیر 
کرده‌است ودراین‌باره‌از طرف ۱. مو للر ۲ ۸۰ در «تأریخ‌تصرف 
بهود» تحفیقاتی شده‌است. 

وقتی جهان‌شناسی (کسمو گونی) وآداب (لیتوزژی) اسلام را 
بویژه در شکل شیعی آن با مزده‌یسنه مقابسه مسی کنیم, آنجا نیز و جوه 
شباهت بسیاری می‌يابيم. شکل بشت زرتشت وپیمبر» اغتقاد به‌حدای 
یکتا و شبطانی که منشاء شر است؛ طاهر و معصوم بودن خاندان این‌دو 
پیمبر و از آنجمله و فی‌المثئل حتی شباهت مقام معنوی «پوروچیستا» 
دختر کو چك زرتشت با «فاطمه بنت‌محمد»» شباهت پنج آفر ینگان در 
پنج موقع روز (هاونگاه» رپیتونیگاه» ازیرنگاه» اویسرتریمگاهه 
اشهینگاه) با چهار نماز مسلمانان (صبح» ظهر» عشاء» شام)» اعتقاد 
به‌بهشت و جهنم (دوزخ) و برزخ (همیستگان)» اعتقاد ب‌روز محشر 
(فر اشکرد)و پل صر اط(چینودپوهل)» اعتقادبه‌ملائك‌مقرب(امشاسپندان) 
وباور به‌ظهور مهد ی آخرالزمان از آلمحمد که از چاه‌زمزم‌بیرونمی آید 
در تشیع و باو ربه‌ظهور هو شیدر و سو شیانس از نطفه‌زرتشت که‌دردریاچه‌ی 
جیچسته حفظ است درمزده‌سنه وغیره ازاین قبیل است. همانطور که 
زرتشت برخی آداب دین‌مزدائی کهن مانندنوشیدن عصاره‌ی گیاه هوم 
را در دین رفورمیستی خود حفظ کرد» همانطور هم محمدین عبداله 
طواف حجرالاسود وبرحی آداب مرسوم عرب‌را دردیانت‌خودپس از 
کنار آمدن بااشراف قریش وورود به‌مکه حفظ نمود. و اما در يك‌رشته 
آداب مهم زر تشتی «واج گرفتن» و «برسم» و «کستی‌بستن» و «احترام 
به آتش» و ارمغان‌برون مایع «زوثر» به آ تشکده‌ها و نوشیدن عصارهٌ هوم 


۰ و ۰ 


۶۲۷ 


وباور به «فرایزدی» و «فر کیانی». که البته می‌توان برای آن‌ها نظایری 
دردین اسلام یافت» درو اقع بین این دودین ابداً و اصلا شباهتی‌نیست. 

آبا سلمان‌پارسی درایجاد برخی شباهت‌ها تأثیری داشته يا این 
شباهت‌ها ازمنشاء بهودی سرایت کرده یاطرق‌دیگر ابداً پاسخ‌مستندی 
لااقل بااطلاعاتی که | کنون‌دردسترس نکار نده‌است» نمی‌توان دادولی 
آنچه که می‌توان حدس زد آنست که شلنهان می‌تواند از این جهات 
مسوثر شده‌باشد و بعلاوه رو ح‌مساو ات‌طلبی و مُدم‌دوستی مزدکی را 
(البته | گروی زمانی مزد کی می‌بوده) در نخستین مر احل.تکامل اسلام 
ودردوران تنظیم آبات مدنی که این رو ح در آن بیشتر دیده مسی‌شود» 
رخنه داده باشد. اینکه سلمان و اباذر دارای چنین عقایدی بوده‌اند؛ 
چنانکه گفتیم زند گسی آنها بعیان نشان می‌دهد واینکه سلمان که او را . 
اهل‌فتوی, و فاضل (که داراثی او در دوران فرمانداری مدائن بیش از 
ردو اتی»نبود) می‌دانند وپیمبراز اهل بیت حویشش خوانده‌است وجهان 
دیده رنج کشیده بوده» در تشکل ایدئو لوژی اسلامی بنحوی از انحاء 
اثرات خحود را گذاشته باشد» ابداً امری بعید نیست بلکسه فوق‌العاده 
محتمل است وجز آن بعید ونامحتمل می‌نماید. 

چنانکه می‌دانیم از مبداً سلمان‌پار سی ببعد بین اهل‌بیت محمد 
و ایرانیان پیوند معنوی مهمی پدید مسی‌شود. شاید آیه سوره الحج 
ران‌اللذین آمنوا واللذین مادی والصائبین والنصاری والمجوس» 
والذین اشر کواء االله یفصل بینهم بوم‌القیامه. انالله علی کل شیتی 
شهیدا»۱ که در آن مجوس» در کنار «نصاری» وبهودازاهل کتاب‌معرفی 


۱- يعنی «آنهائیکه به (اسلاع) ایمان آوردند و آنهائی که به‌دین‌یهود 
گرویدند وستاره‌پرستان صابلی وترسایان وزر تشتیان و آنانی که شرلهء رزیدند» 


سه 


/ ۸ 


شده‌اند» تأثیر همین عسلاقه است. البته آبه‌ی باد شده مورد تفسیر ات 
گونا گونی است و برخی از آن‌جمله اسمعیلیه مجوس را از مش رر کین 

می‌شمرده‌اند که جهاد علیه آن‌ها ضروری‌است و اهل کتاب‌نمی‌دانسته‌اند 
(یعنی اززمره‌ی آن کسانی که باپرداعت جزیه می‌تو انسته‌اند «اهل‌ذمه» . 
شوند ودیانت خود را محفوظ دارند). ولی در عمل همین آیه به داد 

اير انیان ر سید. 

برای ما ابرانیان که تأثیر اسلام و عرب رد تکامل فرهنگگ 

خود پس از اسلام مطا لعه می کنیم» خحطانیست اگر تأثیر انده‌ئی» ادبی» 
لغوی» سازمانی وغیره خودرا درتشکل تندن اسلامی ازهرباره روشن 

سازیم زیرا این تأثیر بیش از آنچه که معروف است» عشنیم وعمیق‌بوده 
است و با آنکه مورخین باختری و ایرانی و عسرب درباره‌ی آذ کم 
ننوشته‌اند» هنوز نکاتی که باید روشن شود اندل نیست. البته مسئله‌ی 
تأثیرمتقابل ومتعا کس جهان‌بینی‌ها برروی هم روشن کردن مجاری‌این 
تأثیر کاریست دشو ار وباید از مجذوبیت غیرعلمی در این‌میانه وفضائل 
تراشی به‌سود خود و معایب ورمثالب» سازی به‌زبان دیگسران سخت 
پرهیزداشت که این عود دشمنی باعلم وحقیقت و کم‌خردی و کوته‌بینی 


است. 


اند رو رستغیر ۱۵/۲ سک حوا هرد تیا عاوته برهمه ک‌اری 
گواه است.» 

درلحن این آیه, درمورد مسلمین؛ بهود» صابتین و ترسایان و زر تشتبان» 
مش رکین تفادت وجود دارد. 


" شمه‌ای در باره‌ی 
زندگی و آار یکی از بزد گترین نوابغ ایرانی 


روز به فرز نددادویه‌ی پارسی 


اند کی بیش از ۱۲۵۰ سال پیش از اين» دريك خانداب ایرانی 
زرتشتی ازاهالی شهرجور (فیروزآباد فارس) که در شهر بصره اقامت 
گزیده بود فرزندی تولد یافت که تاامروز نیزاستاد بی‌همتای نثرعربی 
بشمار است و از بنیاد گذاران بزر کك فرهنکك درخشان دوران حلافت 
عباسی است. مور خین‌عرب اورا ازبزر گترین مترجمین و«نقلكعکمت» 
دانسته‌اند و ابن‌ندیم او را از «بلغاء عشرة ناس» شمرده است. 

دادویه «عامل خراج» یاپیشکار دارائی امسویان در عراق بود و 
فرزندی که درسال ۱۰۶ با ۱۰۹ هوی اق ‏ ردان تولدیافت 
روزبه نام گرفت که بعدها اسلام آورده وعبداله نامیده شد وبه‌این‌مقفع 
شهرت بافت. زنسد گی عبداله‌بن‌مقفع کوتاه بود. وی که‌بنابتصریح 
فیلسوف و نویسنده‌ی شهیر عرب جاحظ جسوانی زیباء سواری تواناه 
مردی کریم و سخی بود بدست دشمنان کین‌جسوی خود درسال۱۴۵ 
هجری درسن ۳۶سالگی درعین شکفتکی و جوش زند گی کشته شد. 

درزند گی روزبه‌پوردادوبه حوادث بسیاری‌نیست. شغل‌عمده‌ی 
او رتبه‌ی کاتبی در دستگاه امرا بود. نخست کاتب داودبن‌بوسف از 


/۷۰ 


امراء بنی‌امیه شد. سپس در خدمت دو عسم ابو جعفر منصور خلیفه‌ی 
عباسی (یعنی عیسی و سلیمان) بکار منشیگری اشتغال یافت. در همین 
مقام باخلیفه آشنا شد و خلیفه‌ی عرب را این جوان تیزهوش و فاضل 
ومغرور ایرانی پسند نیافتاد. حادثه‌ای که به‌قنای ابن‌مقفع انجامیدچنین 
است: وی از سفیان‌بن معاویةین یسزیدبن.مهلببن ابي‌صغره امیر بصره 
نفرت داشت. مورخین مینویسند که ابن‌مَفعسفیان را استهزاء میکرد 
و گاه او را «ابن‌مختلمهی۱ میخو اند و گاه بسیب برژا گی بینی سفیان» 
هر گاه براو وارد میشد «سلام علیکما» میگفت (یعنی سلام برهردوی 
شما) و از اینرو سفیان کینه‌ی او درد گرفته بود و زمانی که منصور 
خلیفه بسبب نامه‌ی تندی که ابن‌مقفع از زبان دوعمش باو نوشته بود 
براین کاتب بلیغ بر آشفت» سفیان از او رحصت گرفت تا روزبه را 
نابسود کند و رحصت یافت. پس بفریب روزبه را ن-زد خود خواند» 
بخلوتگاه برد و اندام وی را ازهم ببرید ودرتنور افکندو چنانکه‌سو گند 
خورده بود او را به‌«قتل غیله» بکشت و پس از قتل او گفت: «برمثله‌ی 
تومرا مواخذتی نرود چه تو زندیقی و دین برمردمان تباه کردی»". 

و لی‌بناباستدراله نگارنده قتل ابن‌مقفع که یکی ازناشرین بزر گك 
حکمت بونان و ازمبلغین فرهنگث ایرانی و ازمتعصبین درمحبت میهن 
خود ابران و از متهمین به‌پیروی از دین زرنشت بود بتمام معنی‌دارای 
علل سیاسی و ایدئو لوژيك است. 

برای اينکه این‌نکته مبرهن شود بدنیست‌نظاری به‌محیط معنوی 


اب مفتلم یعنی بنده‌ی شهوت ومفتلمه صفت چنین زنی است. ابن‌مغتلمه 
عنی فرزند زنی فاجر. 

۲-قتل‌غیله » قتلی که از راه فریب و خدعه تر تیب داده شود. 

۳-بر ای تفصیل این‌جریان‌رجو عفرما ید به لغت‌نامه‌ی‌دهخدا ذیل«ابن‌متفع» 


۷۱ 


دوراد حیات ابن‌نفع و برنعی قرائن و شواهدی که موّید نظرماست 


بیافکنیم: 


۱) ذر آنزمان که ابن‌مقفع میزیست هنوز تنورنبرد بین‌شعوبیه‌ی 
ایرانی‌وعرب سخت گرم بود. «شعوبیت» بعنی"تعصب نژادی وقومی 
و شعوبیه‌ی ایرانی‌وعرب هريك قوم ونژاد تخود را بر دیگری رجحان 
میدادند و در مثالب و معایب یکدیگر سخنان تند واتین میگُفتند. نصر- 
بن سیار از شمرای‌عرب بهنگام تحريك عرب به‌قتل ابومسلم خراسانی 
(همان کسی که تخت خلافت را از امویه بازستاند و به‌عباسیان داد) 
وصفی ازشع‌وبیه دارد که ازجهت نشان دادن شدت تعصب وخحصومت 
دوجانب نمونه واراست. وی میگوید: 


" فمن‌یکن‌سائلاعن‌اصل دينهم . فان دینهم: ان‌تقتل العسرب 


(یعنی دین آنها ) (شعوییان ایرانی) دینی کهن است که ازپیمبر 
چیزی درباره‌ی آن نشنیده‌ایم و کتابی بر آن نازل نشده است و ا گر 
بخواهید ریشه‌ی اين دین‌را ازما باز پرسید» پاسخ من آنست که‌دینشان 


یا بشار بن‌برد شاءسر معروف.ایرانی‌نژاد عرب که از شعوبیه‌ی 


۱ کسانیکه حواستاراطلاعات منظمی ازاحوال نهضت شعو بیه واشعاد 
طر فین مکا برههستند رجو ع کنند به «ضحی‌الاسلام» (ترجمه‌ی فادسی: پرتسو 
اسلاع) جلد دوم و نیز کتاب «حماسه‌های ایرانی» دکتر صفا و کتاب «سبك. 
شناسی» شادروان بهار جلد اول. 


/ ۳ 


ایرانی بود در حطاب بعرب میگفت: 


تفاخر یا اين راعیه و داع بنی الاحر ار» حسبك من خسار 
و کنت اذا ظلمت‌الی‌قراح شرکت‌الکلب‌فیو لخالاطار 


ای‌شبان‌زاده؛باوةٌپوچی‌است زد آزاده» دعسوی‌خامت 
توهمانی که گاه تشنه لبی بود آبشخوّژزیسگان جامت! 


ابن‌مقفع‌در آن ایاء‌بدلایل‌عدیده‌ای که دردست است ازشعوبیه‌ی 
ایرانی بود و شگفت نیست که خلیفه‌ی عرب و امیرسنگدل وی او را 
دشمن میداشته‌اند وهمینکه توانسته‌اند و حشیانه از او کین توخته‌اند. 


۲( از آن گذشته بابد بخاطر آورد که در آن ایام جسریان 
مبارزه‌ی با ز نادقه نیز جریان پرجوشی بود. دردوران خحلافت عباسی 
صدها تن از بهترین روشنفکران عصر بجرم زندفه ازدم تیغ بیدریغ 
گذشتند. قاتل فرومایه‌ی‌ابن‌مقفع نیزاورا «زند یق» مینامد تمام کسانیکه 
به‌زرتشتی گری»مانیگری» مزد کی گری» پیروی ازابن‌دیصان ومرقیون 
دوفنلسرف مکتب سوری که قائل به‌ثنویت بوده‌اند و حکمت یونانو 
غیر متهم می شد ند ز ندیق‌نام‌میگرفتند. طبری‌مور خشهیر در حو ادث‌سال 
4 منذ کرمیگردد که خلیفه‌ی عباسیالمهتدی‌به‌موسیالهادی فرزندش 
توصیه‌ی‌بلیغ کرد که زندیقانرا نابود کند, برا ی آنکه معلوم شود که‌هر 
انحرافی از آداب و سنن عرب را زندقه مینامیدند و بویژه تاجه‌اندازه 


۱- ترجمه‌ی منظوم شغر بشاد بن‌برد از نکارنده است. 


۷۳ 


این اتهام برایرانیان آنزمان برازنده بود وصفی را که جاحظ اززنادقه 
کرده است میآوریم!. 


«کسی که ازمیان و دسند گان سربلند کرده» از سخن‌عبارات 
شیر ین‌را آموخته» ازعلم اند کی تلقیْ کرده و حکمبزر گمهر 
را روایت میکند و وصابای ارّذشیر را حفظ دارد و انشاء 
عبدالحمید را مطالعه میکند و ادب ابن‌عقفع را اخذ نموده 
و کتاب مزدل را معدن علم دانسته و کلیله و دمنه را مایه‌ی 
فضل شناخته گمان میکند که درسیاست فاروق اکبرشده: .. 
و انگاه برقر آن رد و انتقاد کرده و آنسرا متناقض و متباین 
میداند» سپس اخبار و احادیث را تکذیب میکند» ر ایان 
حدیث‌را طعن میکند» ا گر شریح‌را ذکر کنند مذمت‌میکند» 
اگر حسن بصری را وصف نمایند نکویش نمیشمرد و اگر 
شعبی را نام برندنادانش میداند و مجلس خحود را بستایش 
اردشیر بابکان و داد گری نوشیروان و جهانداری ساسانیان 
سر گرم مینماید و اگر ازجاسوس پرهیزد و ازمسلمین حذر 
کند» سخن از معقول میر اند و از محکم قر آن گفتگو و از 
منسو خ آن خود داری مینماید و آنچه را بچشم دیده‌نشود» 
یا عقل آنرا نمی‌پذیرد تکذیب میکند و حساضر را به‌غائب 
" ترجیع‌زمیدهد و آنچه را در کتب وارد شده اکّر مقرون 
بمنطق‌باشد قبول والا ردمیکند...» چنین کسی زندیق است. 





۱ نقل ترجمه از کتاب «پر تواسلاع» جلد دوم؛ صفحه‌ی۱۸۷ 


/ ۴ 


دراین بیان تعمیمی حاحظ اشارات فر او ان بانواع جربانات 
فکری مترقی عصر و بویژه اشارات صریح و بلیغ به‌شخص این‌مقفع 
است. علاوه بر آنکه از او و کتب او (مانند کتاب ادب الکبیرومزدك 
و کلیله و دمنه و غیره) بنام ریشه‌ها ومنابع زندفه یاد شده» غالب‌صفات 
مشروحه قبائی است که بر بالای ابن‌مقفع راست ی آبد» زیرا اوست 
"که فرهنگ ایرانی و یونانی را چنانکه خوآقیم,دید بزبان عرب منتقل 
کرد و بقول سفیاد‌بن‌معاو به دین برمردمان تباه ساحتة است۱ 


۲) بعلاوه با آنکه ابن‌مقفع اسلام آورده بود شهرت داشت که 
زرتشتی است. برفساد دین‌او اين دلیل‌را می آوردند که روزی ازبر ابر 
آتشکده‌ای می گذشت این دوبیت احوص حجازی شاعرعرب معاصر 
خود را برزبان آورد: 


با بیت عاتکة | للذی اتعزل حذرا لعدیو به‌الفو ادمو کل 
انسی لامنحگ صدوداناسی قسمااليك‌مع الصدودلامیل 
یعنی: 
ای‌خانه‌ید لدار که‌از بیم بداندیش روی‌ازتوهمی‌تافته ودل بتودارم 
روتافتتم را منگر زانکه بهر حال جان‌بهر تومیبازمومنزل بتودارم؟ 


۱- |بوریحان‌بیرونی دراثرمعروف‌خودرما للهند» (چاپ‌ادو اردزاخائی 
لایز يك سال ۵ ۱٩۲‏ صفحه‌ی ۲) صریدا ابن‌قفع را از زنادقه میشمرد و 
میگوید: تب رن ی وه موب دای از سس ( 
کبدا لکريم بنا لعوجاً وامثا لهم». 

۲ ترجمه‌ی منظوم این دوبیت ازنگار نده است. آقای ذییح بهروز نیز 
مدتها پیش این دو بت را به‌فارسی ترجمه کرده‌اند. 


۷۵ / 


۲) از آن گذشته باید از«غدرعباسیان» و پیمانشکنی وریاکاری 
وقساوت آنان باد کرد. عباسیان باابومسلم خر اسانی» خاندان نوبختی» 
خاندان برمکی» افشین خیدر؛ مازیاربن‌قارن» بابك خرمدین وبسیاری 
دیگر از ایرانیان رفتاری جزاین نداشتند که از آنها | گربتو اننداستفاده 
کنند و سپس بفریب بدامشان کشندا و‌نابودشان"ضاز‌نده خاندان‌عباسی 
کاتب بلیغی چون ابن‌مقفع را از جنک امیر اموی بیروت می آورند و 
پس از آنکه از قریحه‌ی شکّرف او بسود خسود خند.‌صباحی استفاده 
میکنند او را به‌تیغ جلاد میسپرند. «قتل غبلسه» شیوه‌ی سالسوسانه و 
رذیلانه‌ی آنان بود. 

روز بهابنمقفع بی‌هیج اغر اق‌شهیددانش» شهیدمیهن پر ستی» شهید 
رو حبی‌باك وتسلیم ناپذیر خوداست و نه‌فط ازجهت دانش ومقام‌و الای 
ادبی خود» بلکه ازجهت رو حپیکاررجوی حویش ‌درتار بخ میهن‌ماجاثی 
ار جمند دارد. 

آثار ابن‌مقفع را میتوان برسه گروه تقسیم کرد. 

نخست آن آثاری که وی برای معرفی فرهنگ ایران ازپهلوی 
به‌عربی گردانده مانند گاهنامه و آئین نامه و کلیله و دمنه و خداینامه 
(که آنرا سیرالملوك یاسيرة ملوكالفرس نامید) و کتاب مزدك و کتاب 
التاج و غیره. 

دوم‌آن آثاری که وی برای معرفی فرهنگك بونانی ترجمه کرده 
و به‌احتمال قریب یقین آنها هم از پهلوی تسرجمه شده و کتب منطقی 
ارسطورا دربرمیگیرد مانند «قاطیغوریاس»» «باری ارمینیاس»» «آنالو- 
طیقا»ه و غیره. این کتب غالبا در دوران سلطنت خحسرو انسوشیروان و 
بنا بتشویق او از طرف روحانیون ایرانی نسطوری و بعقوبی به‌پهلوی 
ترجمه شده بود. برخی نیز میگُو بند که ابن‌مقفع «ایساغوجی» ار 


۸/۷ 


فرفربوس صوری‌را نیز ازپهلوی به‌عربی گرداند. بدین ترتیب‌نخستین 
آشنائی اعراب با آثار فلاسفه‌ی یونان از طریق تراجم ابن‌مقفع انجام 
3 

سوم آن آثار که خود ابن‌مقفع نکاش مانند «ادبالسکبیر» 
یادر ةّلیتیمه و «ادبالصغیر» و «رسالةا اضجابه» و غیزه, 

ابن‌متفع شعر نیز میسرود ولی بقول موژتجان دراین زمینه«مقل» 
و کم گو بود. - 

هدف ابن‌مقفع از ترجمه‌ی آن آثار آن بود کسه رو ح مدنیت 
عالیتر ایرانی را در محیط عربی رخنه دهد. وی در کتاب را لصحایه» ‏ 
که مانند «نصیحةا لملو 4» غزالی و «سیاست‌نامه»‌ی خو اجه نظامالملك 
در امر کشورداری نگاشته شده است به‌بررسی مقولاتی مانند سپاه و 
قضاء «و عدالت و مالیات و استیفاء وغیره میبردازد و هرجا که فرصتی 
می‌یابد نظریات نقادان‌ی خود را متذ کسر میگردد و تردیدی نیست که 
این عبارات او در کتابالصحابه نقد شدیداللحنی علیه‌منصور خلیفه 
است. نقدی که بدون تردید در فنای این جوان دانشمند موشر بوده 


است. وی مینو لسد: 
«ا گر خلیفه حود پاك و باصلاح باشد» حالت رعیت اصلاح 


اب دکتراحمد امین مور خ مصری درضحیاسلام (پر تو اسلام» جلددوم 
صفحه ۳۱ این‌نکته را تصریح میکند ومیگو ید: «مسلمین در بدو امر فلسفه‌ی 
یو نان‌ر افقط توسط ایرانیان آموخنند» زیرا ابن‌مقفع منطق یونان‌را ترجمه کرد 
و ظاهرا منطق را از پارسی نقل کرده بود نه از یوتانی «تحت تأثیر همین 
عمل ابن‌مقفع بود که بعدها مأمون به‌حنین ابن اسحق مترجم معروف دستورداد 
آثار ارسطو را ازیونانی ترجمه کند. 


۷۷ 
پذبرمیشود؛ زیرا او طبقات خاصه ورجال دولت بایدصالح 
و پا کدامن باشند تا بتوانند جامعه را اصلاح کنند. رجال و 
کار کنان‌دو لت هم‌صالح و عفیف نمیشو ند » مکر آنکه واه 
آنها پاك باشد. اصلاح مانند زنجیر است که بهم پی و سته» 
چسون یکی از حلقات اصلاح گسسته:شود» زند گی عموفی 
مختل میگردد!». 


یکی از آثار جلیل ابن‌مقفع «کلیله ودمنه» است که با آنکه‌وی 
از زبان پهلوی ترجمه کرده» چنان در ترجمه‌ی آن مهارت بخر ج‌داده 
که در واقع خود را در تصنیف ایسن کتاب شربك ساخته است. از 
شانزده باب کلیله و دمنه» چنانکه در مقدمه‌ی این کتاب تصریج شده 
ده‌باب آنمتعلق به‌هندیان‌و شش باب‌متعلق به‌ایرانیان‌است. دراصل‌هندی 
(پانچاتانترا) نظم‌وتر کیب کنونی کلیله و دمنه‌ملحوظ نبوده مجموعه‌ای 
بوده‌استازحکایات پر | کنده. برزویه‌بزشكایزانی این حکایاتر ابایران 
آورد ودرمجموعه‌ی کر تادمنکا»مدون‌ساخت‌و این کتابست که‌بو سیله‌ی 
این مقفع تر جمه میشود. . میگویند ابن‌قفع درمفاوضات بیدپای‌ودابشلیم 
(یارآی و برهمن) و با استفاده ازمذا کره‌ای که بین این دو در مقدمه‌ی 
ابواب مختلف کتاب شده برخی از انتقادات وت ازمنصور خلیفه 
کنجانده است. 

ادب الکبیسر و ادب الصغیر از مشهورتسرین کتب ابن‌مقفع در 
دوران قریب‌المهدش بود و باآنکه تصنیف خود ابن‌مقفع است ولی 
مسلما در تنظیم آن ازانواع کتب پهلوی دردسترس خود استفاده کرده 


۱ همان کتاب صفحه‌ی ۲۴۸ 


۸/۷۸ 


است و این مطلب را خود او تصریح میکند. ابو ی 
حکم زند گی است و در آن بالحنی فوق‌العاده احترام آمیز از پیشینیا ۳7 

ایرانی ود یاد میکند وخودرا حوشه چین خرمن‌حکمت وید 
در مقدمه‌ی کتاب «ادب‌الکبیر» مینو بسد: 


«پیشینیان چیزی نگذاشته‌اند نبندهی لیخ بوندآنرا 
پرورانه زیرا همه چیز را وصف و آقلامهوده‌اده عم از 
حمد و سپاس یزدان و تشویق مردم بعبادت غداوند وتحقیر 

دنیا و شرح علوم و تقسیم آنها و تفصیل علوم و ی 
هر نوع علمی از علم دیگر و چگونگی اقتباس و اخذ آنها 
و توضیح طریق آموختن علوم و اقسام و انسواع آداب و 
اخلاق. بطوریکه هیچ چیز مبهمی نمانده است که نویسنده 
بتواند آنرا بیان کند. اند کی از برخی چیزها برای ماباقی 
مانده است که با کمی هوش میتوان آنها را دریافت و بدین 
سبب من آنچه را که درخورد مردم و مایه‌ی ادب از حکمت 
نيا ان و گفته متقدمین اخذ نموده‌ام» دراین کتاب مینگارم!. 


۱- همان کتأب‌صفحه‌ی ۲۳۴ 


مقام اديچي خن 


۰ (حد مس 
جامعه شناسی فار ایی"0. ۳ 


ِ 


طرح مسئله 


یکی از امراء سلسله‌ی ک‌وچك «بنوحمدان» و شاید بزر گترین 
امیر این سلسله که برشهرهای حلب و حمص در دوران خلفاء عباسی و 
سپس فاطمی حکمرانی داشته‌اند ابوالحسن علی‌بن‌حمدان معروف به 
سیف‌الدو له (۳۵۶-۳۵۱) است. شاید ما ایرانیان بااين امیرعسرب از 
آل‌تغلب سرو کاری نمی‌داشتیم اگر نام وی با نام ابو نصر فارابی 
فیلسوف نامدار ما و ابوالفرج اصفهانی صاحب «آغانی» که این کتاب 
اخیر خود را به‌وی تقدیم داشته مربوط نمی‌شد. 

سیف‌الدو له خود مردی حکیم وشاعربود لذا دانشمندان وشعرا 
را سخت می‌نواخت و این زمره از مردم که در آن روز گار اکثراً 
بی‌باری امیری وسلطانی قادر نبودند زند گی را درامنیت وفراغتیو لو 
بسیار نسبی بگذرانند هرجا آوازه‌ی چنین کسانی دا می‌شنیدند گردش 
جمع می‌شدند. بهمین جهت روشنفکر ان بنامی مانند ابونصرفارابی 


۱ ۸۰ 


فیلسوف بزر گ ابرانی» المتنبی شاعربزر گث عرب؛ ابوفراس‌حمدانی 
شاعر غنائی عرب و امثالهم از اطرافبانش بودند. سیف‌الدوله نسبت 
به‌ابو نصرفارابی که ازجهت احاطه به‌انواع علوم از «علوم‌اوائل» گرفته 
تاسوسیقی و شعبده» وی راتالی ارسطو «معلم اول» می‌شمردند و 
بهمین سبب «معلم‌ثانی» نام گرفته بود ارادت می‌ورزید و وقتی درسال 
۹ ابو نصرمحمدبن طرخان فارابی از دم پاوراءالهر در شهرحلب 
درسن هشتاد سالگی_در گذشت امیرسیف‌الدوله تیا برجنازه‌ی او 
نماز گذارد و این خود مرتبه‌ی عالی احترام ه‌يك روشتفگزبرد وحال 
آنکه امروزه ما نام سیف‌الدو له‌ی حمدانی را بدان‌سبب می‌شناسیم که 
ابونصر فارابی در عصرش می‌زیست. چنین است شگرد تاریخ!! تا 
زمانی که‌زند گی جریان‌دارد» آنانکه برار یکه‌ی‌قدرت‌سیاسی نشسته‌اند» 
هرقدر هم از جهت شخصیت انسانی ناچیز باشنده براهل علم و ادب 
کبر و افاده می‌فروشند واین جریان حتی در عصرتمدن ما بشکلی ادامه 
دارد و لی وقتی زند گی طی شد و همه به‌دیار حاموشان رفتند» آنگاه 
داورتاریخ رتبه‌بندی می کند وبی‌بیم از کاخ و زندانو گنج» شاعر کی 
مفلوك دا بسی بالاتر از فلان سلطان ذیشو کت جای می‌دهد. امروز ما 
هیدن ( 11۵۵60 ) آهنگساز نامدار آ لمانی‌ر ابخاطر « گراف‌اشترهاتسی» 
که «مخدوم» او بود و وی جزء چا کرانش مسی‌نشست نمی‌شناسیم» 
بلکه این گراف متکبر از جهت تاریخی آن طالع را داشته‌است که‌هیدن 
درزمان او می‌زیسته. 

باری پس‌از اين گریز با استطراد بسرداستان باز گردیم. 

قصد ما ازاین گفتار نه‌ورود در زند گی فارابی است نه‌بحث در 
فلسفه‌ی او و نه‌بیان آثارش. دراین زمینه تحقیقات انجام یافته کم یست. 
مجموعه‌ای گرانبها از آثارش تحت عنوان «آثارفلسفی القارابسی» - 


۸۱ 


(«هودسیه‌حمطط۸ 6طعنطمهعوانطم ۸۱227۵:55) بو سیله‌ف ریدر یش‌دیتر بچی 
((»۱6۲ع:۳ «۳::6۵:16) درسال ۸٩۲‏ درلیدن چاب شد و ازجمله دراین 
مجموعه رساله‌ایست بنام «رسالقفیمبادی آراء اهل‌المدینةالفاضله» و 
همانا بررسی مقام تاریخی این رساله و منابع فیض معنوی آنست که 
در گفتار کنونی مطمح نظرماست. ۱ 

درباره‌ی این رساله در زبان‌فاسي تحقیقان چندی منتشر شده 
است. از آنجمله است شرحی که آقای د قتنذبیح‌اله صفا در آثار با 
ارزش خود مانند «تاریخ علوم عقلی» و «تاریخ آذینابي اير ان» (جلد 
اول) دراین باره نوشته و نیز مقاله‌ابست که آقای مدرس چهاردهی در 
جلد اول «تاریخ فلاسفه اسلام» نگٌاشته و در واقع هردو این شرو ح 
بنظر می‌رسد اقتباس از تلخیصی است که مولف معاصر عرب «لطفی 
جمعه» در «تاریخ فلاسفهالاسلاء‌فیا لمشرقو المغرب» ازرساله‌ی‌فارابی 
بدست داده است. علاوه بر آنها آقای دکتر سید جعفر سجادی در 
شماره‌ی نهم سال اول ماهنامه‌ی «وحید» تحت‌عنوان «نظری‌به‌سیاسیات 
مدینه فارابی» مقاله‌ای نگاشته که قاعدتاً با استفاده‌ی مستقیم از اثر 
فارابی است. 

باآنکه ما می کوشیم ملخصی از نار فارابی را در باره‌ی جامعه 
بدهیم ولی چون بدنبال تکرار کار انجام شده نیستیم بیشتر توجه خود 
را به‌منابع اساسی تفکر فارابیمعطوف می کنیم ونیزبی‌موردنمی‌دانیم. 
برخی نظریات همانند فارابی را که درفلسفه‌ی باختر قبل‌و بعداز فارابی 
پدید شده است مطر ح سازیم و بدین‌ترتیب مطلب‌را از زاویه‌ی دیگری 
مطر ح کنیم که تا کنون در نوشته‌های تحقیقی فارسی درباره‌ی فارابی 
بنظر نرسیده است. 


/ ۲ 


نظر بات جامعه‌شناسی فاردانی 

فارابی» چنانکه خواهیم دید» در نظریات جامعه‌شناسی خود 
مبد ع نیست ولی در میان فلاسفه‌ی اسلامی او تنها کسی است که باین 
مسئله وسیع‌تر از دیگران پرداعته است. می گوئیم وسیعتراز دیگران» 
زبرا ذرمسائل «حکمت خ6 از 6 تیان که متفه و گنای «اخحلاق» و 
«تدبیر منزل» یکی از اجزاء سه گانه آنسله) فلاسفا نویه ابن‌سینا 
سخنان اند کی نگفته‌اند. بعلاوه از سنن کهن یراق پحث دد باره‌ی 
حکمت عملی است ولذا متفکرین و نو بسند گان ما بصوژتی,رسالات 
ادبی‌و اخحلاقی مطالب‌متعددی دربارٌ سیاسیات و اجتماعیات‌نگاشته‌اند. 

نکته‌ی تازه درنزد فارابی آنست که وی بادقت بیشتری نظریات 
افلاطون را دراین باره نقل می‌کند. معروف است ( که فارابی پس 
فیلسوف عرب الکندی از مهمترین شارحان ارسطو و افلاطون است) 
زبان یونانی دا می‌دانسته است. زند گی متمادی فارابی درشام احتمال 
این‌مسئله رانقوبت می کندیالااقل این‌احتمال را که‌وی به‌تر اجم‌سریانی 
از ارسطو و افلاطون مستقیماً دست داشته است» تقوبت‌می‌نماید لذا 
می‌توان حدس زد که فارابی ازمتون دو کتاب افلاطون‌بعنی «جمهوره 
( «زءانا۳ ) وسیاست (09نان۳۱) باخبربوده است.نهایت آنکه فارابی 
نظریات افلاطونرا بشیوه‌ی خحاص خود بیان کرده‌وعرضه داشته است. 

نکات عمده‌ی جامعه شناسی فارابی؛ براساس رسال-ه‌ی «آراء 
اهل‌اله‌دینه» بقرار زیرین است: 


۱) زندگی بالاجتماع برای افراد بشرامریست ضرور زیرا بشر 
بتنهائی وانفراد قادر بزند گی نیست و زند گی جمعی کارش 
را تسهیا و هستی‌اش راغنی می کند؛ 


۸۳ 


۲) اجتماع بشری را به‌سه‌نو ع می‌توان تقسیم کرد: جماعت عظمی 
که امم مختلف را در بر می گیرد و آن حاوی تمام «معموره 
ارض » است و جماعت دسطی که يك امت را در بر می گیرد و 
جماعت صغری که اهالی يك‌شهرء يك کوی يايك‌خانه رادر بر 
می گیرد. ی مین 


> اي ت 


۲) جامعه شبیه به‌بدن انسان است که در لا میاه رئیسه (مانند 
قلب) و جوددارد واعضائی که خود خادم مگ دیگرندولی 
اعضائی هم به آنها خحدمت مسی کنند مانند معده و جوارح و 
اعضاه دیگر که فقط خحادمندمانند مثانه‌وغیره» منتهادرجماعت 
انسانی سیرامور ارادی‌است و حالآنکه در بدن انسانی امور 
طبیعی و تکوینی است؟ 


۴( جامعه را فارابی «مدینه» نام می گذارد. که ترجمه «ون(۳) 
بونانی و 0:۷6 » لاتینی است و آنرا بر دو نو ع نقسیم 
می کند: «مدینه فاضله» و «مدینه ناز له» یامدینه جاهله. «مدینه 
فاضله» جامعه‌ایست که در آن عدالت و سعادت واقتسی 
حکمرواست ورئیس ومرشد آن‌مدینه ازحکمااست وقدرت 
رهبری و هدایت دارد. «مدینه فاضله» عیناً مانند پیکر سالسم 
انسانی است. مرشد و رهبر این جامعه باید دارای جسم وه 
جانی نیرومند» هوش وزیرکی و قدرت بیان باشد» دانش 
دوست؛ کم شهوت» عاری از هوس» بزر گک منش» بی‌اعتنا 
بامور دنیوی دوستدار عسدالت» متنفر از ظلم» نرمخوی» 
شجاع ومدافع حق باشد. در مدینه‌ای که تحت‌ریاست‌چنین 


۲ و 


مدير و مدبری است نظم و ترتیب» تعاون بين افراد برقرار 
است و منافع مردم تأمین می گردد و مضرات از آنان دفع 
می‌شود. 

برای آنکه رئیسی بتواند بمقام رئیس علی‌الاطلاق برسد که 
مهء‌موره‌ی ارضی را اداره کند بایلا هر تبه‌ی َعقل با لمستغاد» 
( که مقام کسب همه‌ی‌دانش‌ها امنرات کنایی اسشت) 
پرسد وبه «عقل فعال» ( که خود ازنور محض استتهولي دد 
آن صورت کلیه‌ی اشیاء منعکس است و نفوس بشری را از 
قوه به‌فعل منتقل می کند) اتصال یابد وحفایق» مانندپیمبران» 
به‌او وحی شود. 


۵) اما «مدینه نازله» یا جاهله را فارابی به انسواع مدینه‌ها تقسیم 


کرده است. از آنجمله است «مدینه بداله» که در آن هدف 
بدست آوردن ر روت است و «مدینه تغلب» با «مدینه‌جلادین» 
که‌در آن‌هدف ستمگری‌است و«مدینه خست» با «مدینه سیاده» 
که در آن هدف یل به لذت است و «مدینه جماعیه» که‌در آن 
هر ج‌ومر ج حکمروا وهر کس خودرا مساوی‌دیگری‌میشمرد 
و «مدینه ضاره» با «مدینه‌جاهله» که‌در آن گمر اهی‌و عوامفریبی 
و درو غ حکمرواست و «مدینه‌شروری» که هدف آنست که 
حدافل ضرورات زند گی تأمین شود و «مدینه تذالت» که‌هدف 
جمع زروسیم است و «مدینه‌کرامت» که هدف کسب برتری 
وشهرت‌پرستی است. 


در بین مدینه فاضله و مدینه نازله یعنی جامعه‌ی عالی و جاسه‌ی 


۸۵ 


فاسد «مدینه مبدله» قرار دارد که در آن تر کیبی از آراء نيك‌و بد مشاهده 
می‌شود. 

چنانک» خواهیم دید اصطلاحات فارابی ترجمه‌ی درهمی از 
میامن است که افلاطون بکار برده است و فارابی» با الهام از 
افلاطون» نة تقسیم بندی خاص ی کرده است. ۰ ی ٍ ین 

تقسیم بندی‌فار ابی نشان می‌دهد که ویتاقتاز مد ین لت بداله 
که مبتتی براصل سودورزی است متنفراست» بلکه ا (مدینه حماعیهع 
که نوعسی جامعه‌ی سوسیالیستی و کمونیستی است و ۱۲ تساوی 
حقوق همگّان حکمرواست نیز خوشش نمی آید ومدینه فاضله‌ر اعبارت 
ازمدینه‌ای می‌داند که در آن شاه یا امیری عادل برطبق قواعد حکمت 
حکمروائی کند. 

این پندار با ءزمه:ت فارابی شبیه به پندار افلاطون و همانند 
پنداری است که البته بامقداری تغبیر بعدها درقرن ۱۷ تا ۱٩‏ از جانب 
جمعی از پنداربافان (وتوپیست‌ها) تکرار شده‌است. 

قاعدتاً فار ابی‌امیرانی امثال سیف‌الدوله‌را نمونه‌ی کامل‌رهبران 
«مدینه فاضله» می‌شمرده و لی دراین مطلب تصریحی. نداردو نیز تصر بح 
نمی کند که برای نیل به‌مدینه فاضله چه‌باید کرد. سخنان فارابی برای‌ما 
روشنتر مسی‌شود اگر به‌سوابق این نظریات در نزد افلاطون و قدیس 
اگوستین مراجعه کنيم.  .‏ 
افلاطون وجامعه‌ی کامل 

افلاطون علاوه بربحثی که در اغلب آثار خود در باره‌ی امور 


اجتماعی وسیاسی دارد بویژه دواثر خودرا بامور اجتماعی اختصاص 
داده است. یکی کتاب «دولت» با «جمهوره ( هزه؛نا۳ ) است (کتاب 


۱ ۶ 


| بخش * ) و دیگر کتاب و:ناناو۳ يا کتاب «سیاست». 

در کتاب « ۳۱:۱6:2 » افلاطون درباره‌ی سیاست وعدالت‌بحث 
می کند و مانند فارابی» ضرورت زند گی اجتماعی را اثبات می‌نماید 
ومی گوید امکانات انسان در زندگی اجتماعی بسی بیش از زند کسی 
انفرادیست لدذا نمی‌توان در انفرليزریست .وی قشرهای جامعه را 
به کشاورزان و جنکّجوبان تة نقسیم می کت کمم. باید تحت‌نظر مدیران و 
پیشوایانی زیست کنند. تون باین طبقات مت امیت؟ کسی که‌اولا" 
فریحه و تمایل‌غریزی حاصی به کسب این اشتفالات دارد وثانیاً درجهت 
این قریحه و غریزه‌ی خود تربیت شده است. بهترین جامعه و «مدینه 
فاضله» آنست که در آن شاه ویا امیر از فلاسفه باشند یابرعکس فلاسفه 
امارت و حکومت کنند تادر زند گی اجتماعی» مانند زند گی تن آدمی» 
برعوامل ناسالم غلبه شود. 

در کتاب « ه۱6ز۴۵۱ » افلاطون برای رو ح سه خاصیت عمده 
قائل است. اول عقل يا «لو گمیس‌تیکن» که صفت عالی روحانی 
است. بونانیها از میان مسال بابسن صفت ممتازند. دوم جسارت و 
دلاوری یا «توموئیدس» کسه پایمه‌ی همه‌ی مختصات وصفات نيك 
انسانسی است و امالی تراکیه و صقلبی‌ها (سلاوها) باین صفت 
ممتازنشد. سوم راحت طلبی و لذت جرثی با «اپیدومه‌تیکون» 
که منشاء همه‌ی رذائل است و فنیقی‌ها و مصربها باین صفت‌ممتازند. 
لذا درجات روح انسانی و مراتب امت‌ها و ملت‌ها در نزدافلاطون 
توازی خاصی دارند و این امر شبیه است به‌تناسب مختصات بدن 
انسان و مختصات جامعه در نزد فارابسی. افلاطون خواه در این کتاب 
خواه در کتاب «۳0۱:::605» که از آن سخن خواهیم گفت انواع‌جوامع 
تشخیص می‌دهد مانند «ارینتکراسی»» «تیمو کر اسی»» «منارشی»» 


۸۷ 


«دمو کراسی» «ا کلو کراسی»» «الیگارشی» «تیرانی» که‌تصورمی کنم 
اصطلاحات فارابی درباره‌ی مدینه‌ها از همین اصطلاحات سرجشمه 
گرفته‌است. بااطمینان می‌تو ان گفت که «مدینه‌تغلب» تر جمه‌ی«تیرانی» 
است و «مدینه کرامت» ترجمه‌ی الیگارشی است ولی تطبیق بقیه‌ی 
اصطلاحات دشو ار است. 

و امادر کتاب «وه»ناناه۳» افلاطون بانقهو)و مختناری‌سیاستمد ار 
ومدیر ومدبر ورئیس مسی‌پردازد و آنهم از ما لپت که در «آراء 
اهل مدینه» فارابی آمده است. افلاطون, مانند فارابی» داشرا | ملاله 
گزین‌شدن افراد ب‌رهبری می‌داند ومی گوید بسیارند کسانی که بسوی 
رهبری می‌تازند ولی تنها آنکه به‌علم سلطنت و رهبری واقف است 
خودرا به‌هدف می‌رساند مانند نساجی که با تاروبود جامعه آشناست 
و آنها را بافتن می‌تواند و از راه اجراء عدالت قادر است به‌قوانین که 
قسواعدی خحشك و جامدند عنداللزوم تغییری بدهد که موافق عقل و 
مصلحت وعدالت باشد. ۱ 

بآسانی می‌تو ان دید که فارابی کاملا تحت‌تأثیررسالات افلاطون 
رساله‌ی خویش‌را نگاشته است. 


قد یس او گوستین و «مدینه الهی» 
اولین کسی که ظاهراً تحت تأثیر افلاطون نوعسی جامعه‌شناسی 
تثو لوژيك را براساس مسیحیت مطرح ساحت قدیس او گوستین است 
که درقرن چهارم و پنجم میلادی می‌زیست و زمانی مانوی مذهب بود 
و لی‌پس از آن‌از مانیگری‌دست کشید وحتی‌بر آن ردیه نوشت. بااینحال 
جهان‌را مانوی‌وار جهان نبرد بدی ونیکی» یزدان و اهریمن می‌دید. 
قدیس او گو ستین دو نو ع سدینه (ههاذ0:۷) تشخیص می‌دهد. 


بل / 


یکی «مدینه ناسوتی» (عمه:»۱ دعاذان) و دیگری «مدینه لاهسوتی» 
(عناعاعه عهازا6)+ یکی مدبنه‌ی یزدانست و دیگری مدبنه‌ی اهر یمن 
وزند گی بشر وتاریخ انسانیت نبرد این دومدینه است. 

قدیس او گوستین تاریخ بشریت را ۶ هزارسال می‌داند و آنرا 
به‌تقابل این دونو ع مدینه تقسیم می کند. نخست دوران آدم است که 
بسدین‌ی رحمن متعلق است. سبثلل,چصر هایبلْ و قاببل است که 
مدینه‌ی‌ر حمن بامدینه‌ی‌شیطان‌درمی آمیزد (ماند ,وا یگت »وه گومیزش» 
درجهان‌بینی مزده بسنه) آنگاه عصر «طوفان‌نو ح» بأغلی‌ی شیطانست 
وسپس دوران نوح وابراهیم که باردیگر مدینه‌ی رحمن غلبه می کند و 
عصر داود و آنگاه عصر اسارت بهودیان در بابل باعصر تسلط شیطان 
است و سپس دوران مسیح می‌رسد. سرانجام مدینه‌ی ناسوتی بشکل 
ابدی محکوم و مدینه‌ی لاهوتی بشکل ابدی حاکم و مستقر و مسلط 
می‌شود. 


وجه شباهتی بین فادابی دسینسر 

هربرت سپنسر فیلسوف انگلیسی در قرن ۱٩‏ می‌زیست و یافتن 
شباهت بین‌او وفار ابیومقایسه‌ی این‌دو از جهت علمی «قیاس‌مع‌الفارق» 
است. بااینحال چنین شباهتی را می‌توان در آن مورد که فارابی مانند 
سپنسر جامعه‌ی انسانی را به‌بدن وار گانیسم بشری تشبیه می‌کند یافت 
ومی‌توان گفت آنچه «سو سیال‌داروینیسم» نام دارد ومحتوی آن ایجاد 
توازی بین بدن انسانی و جامعه است در نزد فارابی سابقه دارد. 

هربرت سپنسر نیز تحت تسأثیر داروینیسم و بتصد انطباق آن 
برجامعه به‌جستجوی شرامتهای بین ار گانیسم فردی و جامعه‌ی بشری 
برمی آید و مانند فارابی قشرها وطبقات جامعه را به‌اعضاه بسدن انسان 
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تشبیه می کند. منتها روشن است که سینسر که دردوران علوم تجربی و 
مثبته می‌زیسته است مطلب‌را درمقطعی بمراتب دقیفتر مطر ح می‌سازد. 
سپنسر از جمله در اثر مروف خود «اصول جامعه شناسی» 
« ب«رومامتمم: 6۲ معامادنع۳ » مابین ار گانیسم فردی و سراپای جامعه 
جهار وجه و مشترلار گانیسم 
انفرادی و جامعه بقرار زیرین است: گا ۲ 
وی 
۰( هردوی آنها در آغاز بمثابه «۲ گر کات» ومد (دستگاه 
بفرنج و منتظم) کسوچك پدید می‌شوند و بتدریج رشد 
می‌یا بند؟ 


۲) ساجت (سترو کتور) درونی آنها از بسیط و ساده‌ی نسبی 
بسوی بغرنج وپیچیده سیرمی کند؛ 


۳) بابغرنجترشدن آنها وابستگی اجزائشان نسبت بیکدیگر بیشتر 
وبیشتر می‌شود؛ 


۴) زند گی «کل» اززند گی اجزاء متشکله‌ی آن کل‌هم‌طولانی‌تر 
است وهم مستقل اززند گی این اجزاه است. 


واما وجوه چهار گانه‌ی اختلاف بقرارزیرین است: 


۱) جامعه برخلاف ار گانیسم انفرادی شکل خارجی معین 
ندارو؛ 
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۲) و حدت‌داخلی ار گانیسم انفرادیيك و حدت‌مبتنی برارتباطات 
فیزیکی است (طبیعی است) و حال آنکه بین‌افررادجامعه‌چنین 
ارتباط فیزیکی و جود ندارد و این افراد ازهم مجزا هستند؛ 


۳( احاد و اجزاء يك ار گانیسم فاقد کت هت (نتصووحر کت 
درمکان است) ولی احاد يك‌جامعه دارای قدزالی, یتح کنل؛ 
فِ۳ 
۴( دربدن حیوانات تنها يك سح معین است که بجنباگکک دارد» 
ولی درجامعه همه‌ی اعضاه آن به‌حس وادر ال مجهزند. 


نظریات سینسر که می‌خو اهد دریافت و جودهمانندیو ناهمانندی 
بین ار گانیسم و جاععه جامعه را بشناسد» تنگث و محدود است. اینجا 
مقام بحث دراین مسئله نیست. فقط قصد ما ازذ کر این مطلب آنست که 
«سوسیال داروینیسم» سپنسر بشکای در نزد افلاطون و فارابی دارای 
سابقه‌ی فکریست. 


اما اگر بخواهیم فارابی را بعنوان «پیشتاز» بك سلسله انکار 
معاصر درمورد مسائل اجتماعی مورد بررسی قراردهیم بازهم‌میتو انیم 
نمونه‌هائی بيابیم. عمل افلاطون وفارابی دریافتن نمو نه‌های‌عام‌ومجرد 
تمدن يا باصطلاح ما کس وبر «تیپ‌های‌ایدال» (ون1۵6202) بوسیله‌ی 
این جامعه شناس معروف آلمانی» البته در سطح دیگر» تکرار شده 
است. انواع تسیمات اژ مدئیت‌ها انجام می گیرد. ازجمله در جامعه 
شناسی معاصر سرما به‌داری باتو جه به‌منشاه بروز حا کمیت‌دراجتماعات 


٩۱ 


آنهارا به جوامع سنتی (قبایل)» جوامع کار یسماتيك (نقریبا می‌توانآنرا 
جامعه‌ی پیشواثی ترجمه کرد) و جوامع دمکراتيك ( که نظیرمدین‌ی 
فاضله‌ی فارابی است) تفسیم می کنند. عیب اساسی تمام این تقسیمات 
از مدینه‌های افلاطون وفارابی گرفته تا «تیپ‌های اید آل» ما کس‌وبر 
در آنست که تکامل تاریخی جوانیع که آفرا از جهت جوهر و عرض» 
ماده وصورت» محتوی وشکل د گر گون لین کند از نظر آزورمیدارند. 

بحث افلاطون وفارابی درباره‌ی حواص زین مدینه بامباحثی 
که امروز در باره‌ی مختصات «مدیر» (۷2۰۵۵۶۲) در بلقاموسه‌ی 
سرمایه‌داری مسی‌شوده؛ يا مختصات يك رهبر خلقی شباهت می‌یابد. 
بدینسان فارابی درطر حامرمدیریت ورهبری نیزیکی ازطلایه‌دارانست. 
منتها نمونه «رهبر» او متناسب با جامعه‌ی فئودال و اشرافی زمانش» 
نمو ه‌ی بك‌سلطان «عادل» و «دانشمنده است. 

همه‌ی این‌نکات به‌رساله‌ی فارابی اهمیتی ویژه می‌دهد که آنرا 
از «فعلیت» وتاز گی نمی‌اندازد. 

شاید یاد آوری‌های ما این نتیجه گیری اخیرراروشن کرده‌باشد. 
ولی مسلم است که مداقه‌ای آ كادميك برروی آثار فارابی و افلاطون 
ومقایسه‌ی این‌دو باهم برای اجراء يك بررسی جدی فلسفی امریست 
ضرور که هنوز منتظر تحقق‌یافتن است. 


۰ 
" 
۳۹ 


نامدادان ادبیات گهن ابر ان 
۱ 
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